- अकाशक 
श्री सुन्दरलाल जैन 
मोतीलाल बनारसीदास 
बॉकीपुर, पटता-डें । 


मुद्रक 
। श्री शान्तिलाल जेन 
स्वतत्र नव भारत प्रेस 
कदमकुर्औ,पटना -३ 


“पूज्य माता-पिता 
के 

चरणों 
में 

सादर समर्पित” 


--विष्णुदेव 


प्राकंपन 


अपनी प्रथम पुस्तक “तोतिशास्र की रूपरेखा? पाठकों के हाथ 
देते हुए मुके अपार हए का अनुभव हो रहा है | यह पुस्तक बी० ए० 
(पास तथा आनस) के विद्यार्थियों के हित को ध्याव में रखकर लिखी 
गई है । नीतिशाख्र, दुर्शन-शाख्त्र का एक अभिन्न एवं अविच्छिन्न अंग 
है । अतणव नीतिशाखत्र का अध्ययन दर्शन का एक बांज्छुनीय अध्य- 
यन है । विद्यार्थियो के लिये इधर नीतिशासत्र पर कुछ किताबे अवश्य 
निकली हे पर मेरे विचांर से उनमे से किसी एक से विद्यार्थियो को 
समस्त आवश्यकताए पूर्रा नही होती। यही कारण कि मैने इस 
विषय पर लेखनवी उठाने का साहस क्िया। ग्रस्तुत पुस्तक में पाश्चात्य 
नीतिशाब्व और भारतीय नोतिशाखत्र दोनो की समुचित विवेचना की 
गग्ी है । विगत पाँच वर्षो' से नीतिशाखत्र सेरे पठन-पाठन का एक 
मुख्य अग रहा है | इस सिलसिले मे विद्यार्थियों की जो व्यावहारिक 
कठिनाइयां मेरे समज् आइ' उन सबो का समाधान जैने इस पुस्तक मे 
करने का प्रयास किया है। जहाँ तक हो सका है मैंने भाषा की सर- 
लता और व्याख्या की स्पष्टता पर जार दिया है। इस पुस्तक से न 
केवल पाश्चात्य और भारतीय नीतिशाख्रो -की प्रथक-प्रथक व्याख्या 
की गयी हे, प्रत्युत जहाँ जहाँ सम्भव है, तुलनात्मक विवेचना पर भी 
ध्यान दिया गया है। भारतीय नीतिशाखत्र के सिद्धांतों की पुष्टि एवं 
स्पष्टीकरण के लिये भारतीय दाशंनिको की सूक्तियो को जगह- 
जगह मौलिक रूप से संस्कृत भे रख दिया गया है। आशा है, यह 

सतक विद्यार्थियो के लिये उपयोगी सिद्ध होगी । 


[ ख |] 


में प्रो०- उ्माचरण भा; दर्शन विभाग, रॉची कालेज का अनुगृ- 
हीत हूँ जिन्होने समय-समय पर अपने सुलमे हुए विचारों से इस 
पुस्तक के लिखने मे सहायता प्रदान की है। प्रो० पाण्डेय अ्हेश्वर 
विद्यार्थी ने भारतीय नीतिशाख्व के लिखने से जो मेरी सहायता की 
है उसके लिये मे उनका हृदय से आभारी हूँ | श्री राजकिशोर प्रसाद 
श्री राजेन्द्र का, श्री लालराम नाथ _ साह देव, श्री नरेन्द्र तिवारी और 
श्री पंख्वम राय, इन सभी विद्यार्थियों का आभारी हूँ, जिन्होंने इस 
पुस्तक की हस्तन्तिपि तैयार की है। में इस पुस्तक के प्रकाशक 
मोतीलाल बनारसी दास का भी अनुगृहीत हूँ, जिन्होंने इसके अका- 
शन का भार वहन किया है]. 9 

आज") 5 विष्णुदेव नारायण ओकाः 


विषय सूची 


' ध्रथम भाग 


पहला अध्याय 


विषय प्रवेश--([700700790%07):--नीतिशांख, की परिभाषा-- 
नीतेशाह्न का स्वरूप-नीतिशा हल विज्ञान है--नीतिशात़ आदशनिष्ठ ,विज्ञान 
डै- नीतिशासत्र व्यावह्रिक विज्ञान है-तीतिशानह्र की उपग्रो गेता 7 प्ृ०-१०१२ 


। दूसरा अध्यय ४ 7! ल्‍' ४ 

नैतिक, नीतिशून्य छोर अनेतिक काय--[]( ००४, एणानोॉ078) 

खाते प्ायग 80808):--नींतिशून्य कार्य-नतिक कार्य ऐच्छिक 
क्रिया--अनेतिक कार्य । पृ०- , ३-२ १ 3. लक डे 


तीसरा अध्याय. |. 
आधारभूत नेतिक प्रत्यय-- फप्रारवध्रात००४७ 8४ा06+ 004- 
०९.9॥8):-- उचित और अनुचित-शुभ और अशुम-सर्वोच्च शुम-उचित 
ओर शुभ में मौलिक कोन १ पृ८-२२-२५ हि ह - 
चोथा अध्योय 5... 
नीतिशांख्र के मनोवेज्ञोनिक आधार-(।?४ए०००ट0०] 9808 
० ;:६७४08)--शारीरिंक माँग (४3975) -शारीरिक मांग और प्राकृतिक 
माग (ए़७76 ४७० 80]063) इच्छा (/0०४778) इच्छा और कामना 
या -अमिलाषा (॥00378-७&00 फाश69) कामना और संकल्प ( त्र8 
&70 ज्ञा])) चरित्र और आचरण (छाक्का8०७०- पते 0074प०0 


[ ख | 


पर रणा (70008 ) प्रयोनन और प्र रणा ( 700670:00 धपें 
70047ए7८). ४०-२६-३ ४ 
पाँचवाँ अध्याय 

नैतिक निर्णय का स्वरूप और विषय--(९४४पा७ # पते ठभु९०४ 
0९ 77079] ]एव2७7०70):--नेतिक निर्णय का स्वरूप-नंतिक निशय का 
विषय-क्या आदश साधन को पवित्र बनाता है £ प्ृ०-३६-४४ 

छठ्वाँ अध्याय. » 

नीतिशास्र की मानताए--(?०७&६४ए७४९४ 0० 7800॥9):--- 
नीतिशात्र की दाशनिक समस्याएँ-नेतिकता की मान्यताएँ-नीतिशास्त्र 
ओर विज्ञन की मान्यताओं मे-अन्तर-नीतिशाजञ्ज की अन्य मान्यताएँ-. 
व्यक्तित्व-बुद्धि-आत्म-स्वातन्त्रय-आत्म-स्वातन्त्र4. के भिन्‍न-मिन्‍न अथ्थ- 
मात्रिक जिम्मेदरी और मात्रिक स्वातन्त्रय-आत्म-सवातन्त्रथ की विरोधी 
युक्तियाँ-आत्म-स्वातन्त्रय के पक्तु को युक्तियाँ--उपसंहार | ए०--४५-६६ 

; -  सातर्वाँ अध्याय 

नेतिक मापदंड---(2४४०७) 8(&709७70):---मापदंड की आवश्य- 
कता-विभिन्‍न नतिक मापदंड-क्या नतिक सिद्धान्त निरपेत्ञ और सावभौम 
हैं ! नंतिक निरपेज्ञवाद- नतिक सापेक्षवाद-दोनों में सही कौन ? पृ०--६७-७४ 
हा श - _ आठवा अध्याय | 

वाह्य नियसवादु--.(?0९7४9)] [,७ए 88 ४0870 8:0):---वाह्म- 
नियमवाद को आल्ोचना-ईएवरीय नियम-ईश्वरीय नियमवाद की आलो 


चना-राजनंतिक नियम-राजनंतिक नियमवाद की आलोचना-सामाजिक 
नियम---सामाजिक नियम की आलोचना | पृ०-७ए४-८४ 


- चत्रवा अध्याय 
सुखवादु--.(.8 ९४७०४ा६70) --भूमिका-सुखदवाद की विभिन्‍नताएँ-. 
मनोवेजश्ञानिक सुखबाद-मनोवज्ञानिक सुखवाद की आलोचना-नैतिक सुखवाद-- 


[थे | 


निक्ृष्ट स्वार्थभूलक सुखवाद-निकृष्ट स्वार्थभूलक सुखवाद के सामान्य 
सिद्धान्त-उत्कृष्ट स्वार्थभूलक सुखवाद-निकृष्ट और उत्कृष्ट स्वार्थमूज्ञक 
सुखवाद में अन्तर-स्वार्थ मूल्क सुखबाद को आलोचना-पराथबाद या उप- 
योगिताबाद--उपयोगितावाद की विभिन्‍नताएँ-निक्ृष्ट उपयोगितावाद-जेरेमी 
वेन्थम-वेन्थम के सिद्धान्त की आल्लोचना-उत्कृष्ट उपयोगिताबाद-जॉन 
स्टुञ्न: मिल-उत्कृष्ट उपयोगितावाद की आलोचना-बौड्धिक सुखवाद-उपयों 
गितावाद और झुखवाद-सिजविक की दृष्टि में मनोवेशानिक सुखवाद दोषपूण- 
पराथ सुखवाद-आत्मस्नेह-छ वंभूत स्नेट-व्यवह्य रिक बुद्धि का का हन्द्र-न्याय-- 
बौद्धिक सुखवाद की आलोचना | पृ० ८५-१श८ ' 


दसवा अध्याय 


विकासवादी सुखवाद-(-ए0]प्0087ए +्रि०१07रंश) +-विकास- 
वादी सुखबाद की विशेषताएँ--नीतिशासत्र का विषय-नेंतिक आदर्श-नीति- 
शास्त्र की पद्धति-स्पेन्सर की विधि का नीतिशास्त्र पर प्रभाव-स्टेफेन के अनुसारे 
समाज का जीवधारी स्वरूप-चंरम लक्षय और तात्कालिक लक्ष्य-स्वार्थवाद 
ओर पराथवाद में सन्धि-विकासवादी सुखवाद की आलोचना | ए०-१२६-१४२३ 
ग्यारहवाँ अध्याय 

अन्त:ःकरणवाद--([06पांध०४ं8॥0):--अन्तःकरणवाद के भेद- 
अदाशनिक अन्तःकरणवाद के भेद-नेतिक इन्द्रिय सिद्धांत-इस सिद्धान्त 
की आलोचना-सोंदयंवादी सिद्धान्त--सौंद्यंवादी सिडान्त की आल्ोचना- 
आदेशनिक अन्‍न्तःकरणवाद की आलोचना-दाश्शनिक अन्तःकरणवाद- 


दाशनिक अन्तःकरणवाद की आलो चना-अपरिवच नशील नियमवाद-अपरि- 
वन्त नशील नियमवाद की आलोचना | प्रृू०-१४४-१६२ -..  *«» 


बारहवा अध्याय 
काण्ट का रूपात्मवाद-- (0779877 0० 7७78):--विषय 
प्रवेश-काण्ट का बुद्धिवाद-निरपेक्ष आजश्ञा-काण्ट का रूपात्मवाद-कक्त व्य 


कक 


| 


कत्त व्य के ज्षिए-कठोरतावाद-नेतिऊता के तीन नियवम-अलोचना। कार्ट 
के सिद्धान्त के गुण---०-१६३-१७५ हु 


तेरहवाँ अध्याय... / 
पूर्ण तावाद्‌--( एछ6ई6006प्रंधा 07" प्रपे8९00॥80 ):-- 
पूर्णतावाद और अन्य सिद्धान्त-आत्म-प्राप्ति का श्र्थ-पूर्णतावाद द्वारा 
विरोधी सिद्धान्तों मे संधि स्थापन-स्वार्थवाद और परार्थवाद में संधि-सुखबाद 
और विवेकवाद में सन्धि-हेगेल की कुछ उक्तियों की व्याख्या-मनुष्य बनो 
जीने के लिए मरो | प०-१८०-६१८७ 


चोदहवाँ अध्याय 
अधिकार और दायित्व-- (8॥08 &0 00॥88(0॥8)--- 
अधिकार और दायित्व-अधिकारो के प्रकार-सानवीय अधिकार -स्वातन्त्रता 


का अधिकार-सम्पत्ति का अधिकार-शिक्षा का अधिकार-संविदा का अधि- 
कार-दायित्व-दायित्व निर्वाह के सिद्धान्त | प्रू०-१८८-१६३ . 

के. 8 पंद्रहवों अध्याय... ,.. - 

ए «० 

कनत्त ठय और सदगुण--(0प४65 ४04 पका 68,--अ्रधिकार, 
दाग्रित्त और कत्त व्य-कत्त व्य और सद्युण-सदगुण मात्र ज्ञान है अथवा 
अभ्यास जन्य इच्छा १ कत्त व्य का विभाजन-आत्मगत कत्त व्य-सामाजिक 
प्राणियों के प्रति कत्तव्य-ईशवर के प्रति कत्त-व्य-सद्गुण का -विभाजन-- 
प्लेयो के अनुसार प्रधान सद्गुण---तदशुण का सामान्य 


य विभाजन-आत्म 
सम्बन्धी सदुगुण-परार्थ -मूलक _ सदगुश-आदंश मूलऊक - सदगुण | 
प्ृ०-१६३-२ १२ जल 


3 कं हि 


ड 


[ डः | 


दूसरा साग 
भारतीय नीतिशारू की रूप-रेखा 


पहला अध्याय 
विषय प्रवेश--(]777070 70007 )--भा रतीय दर्शन में नीति का 
स्थान-विरोधी युक्तियाँ-जीव तथा ईश्वर में अभेद-जगत की अनित्यता- 
मुक्त आत्मा की स्वछुन्दता-ईश्वरवादी दर्शन की आलोचना-विरोधी युक्तियों 
का उत्तर | पृ०-२१३-२३ १ 
दूसरा अध्याय ४ 
देव और पुरुषकार:--देव और पुरुषकार-प्रवृत्ति-राग-द्वं ष| पृ० 
२३२-२४२ । 
तोररा अध्याय 
पुरुषार्थ :--धमं-विभिन्‍न दर्शनों में धर्म का स्वरूप-धर्म के प्रकार-- 
वर्ण घ्म-आशभ्रम धमं-धर्म और कत्त व्य-का म-मोद्ष-अ्रर्थ-जीवन-मुक्ति और 
विदेह मुक्ति-मोक्ष का स्वरूप | ए० २४३-२५६ । 
चौथा अध्याय ्ट 
मोक्ष साधन:--विवेक-शासत्र-संयम-प्रवृत्ति-निवृत्ति-निष्काम कर्म- 
गीता और काण्ट के सिद्धातो की तुलना | ए० २५७-२६८। 
पाँचवां अध्याय ४ 
भारतीय नैतिक प्रत्यय:--पाप-पुण्य-घधर्म और अधर्म | प० २६६-- 


२७०। 
छठा अध्याय हे 


सद्गुणों का वर्गीकरण:--अहिसा-सत्त-अह्मचय॑-अस्तेट-अ परिगह । 
प्ृ० २७१-२७८ | ह 


पहला अध्यांच 
विषय-प्रवेशः 


नीति-शासत्र की परिभाषा:--नीति-शाल्न कौ कोई ऐसी परिभाषा देना 
जो सर्वमान्य हो, बहुत कठिन मालूम पढ़ता है | इसका प्रमुख कारण है कि 
विद्वानों ने इसके स्वभाव और अन्य सम्बन्धो को भिन्‍न-भिन्‍न रूपों में अपने 
ही दृष्थिकोण से देखा है | इसके अतिरिद्त इसका संबंध हमलोगों के रोज के 
जीवन से इतना नजदीक है कि इसे कुछ शब्दों की परिधि में बॉघना आसान 
नहीं | फिर भी, हम इसकी परिमापा निम्नलिखित ढंग से कर सकते हैं :-... 
नीति-शासत्र निवर्मित मानवीय आचरण को चरम ( पराप्रए&686 ) 
समस्याओं का क्रमिक अच्ययन है। 
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इस प्रकार सर्वप्रथम हम पाते है कि नीति-शाज्न मानवीय आचरण 
का अव्ययन करता है | इसका सम्बन्ध मनुध्य-मात्र से है। प्रसिद्ध विद्वान 
अरस्तू ने मनुष्य को विचारशील प्राणी कहा है| वस्तुतः मनुष्य की 
महा उसको इस विचारने की शक्ति (?20ए067 ० २७७०४४००) में ही 
है | प्राण तो मनुष्य-जंसा जानवरों में भो हुआ करता है। लेकिन जहाँ एक 
जानवर अपने मे प्राण के अस्तित्व से बिलकुल अनभिश् रहता है, वही एक 
मानव भलिभाँति जानता है कि उसमें जीवन है | इतना ही नहीं, वह अथक 
परिश्रम करता है कि उसका यह जीवन उच्च कोथि का हो सके | 
विज्ञान, सभ्यता, संस्कृति आदि सबोका श्रेय विचारनें की शक्ति ही 
को है। नीति-शासत्र का उदगम-स्थान भी यही है। 


प्रसिद्ध विद्वान सैमुएल अलक्जेन्डर ने अपनी पुस्तक (9080९; 7768 
870 ])७659) में बहुत ही विस्तृत रूप से दिखलाया है कि आदर्श का 
विकास तब तक नहीं होता, जब तक मनस (५7४0) का विकास नहीं होता । 
मनस का विकास होते ही एक विषम परिस्थिति उठ खड़ी होती है । मनस 
बीती हुई घटनाओं पर मुडकर देखता है। उसकी विवेचना और आलोचना 
करता है | उसका मूल्यांकन करता है । सत्य शिव, सुन्दरम्‌ू--इन सभी आदर्शो' 
का विकास सीधा नहीं होगा । इनका प्राहुर्भाव मनुष्य और विश्व के परस्पर 
संघ से ही होता है। अतः हम पाते हैं कि जीवन का आदर्श चेतना-शक््ति 
पर या विचारने की शक्ति पर निर्भर है | चू कि यह शक्ति सिर्फ मनुष्यों में 
ही पायी जाती है, इसलिए आदर्श का सम्बन्ध सिफे मनुष्यों से ही होता है | 
जानवरो के काय -कलापो पर हम नेतिक निर्णय नहीं दे सकते | अतः नीति- 
शास्त्र का सम्बन्ध मनुप्यो और सिफ मनुष्यों से ही है। 

: अब हमें देखना है कि आचरण क्या है! आचरण चरित्र का द्योतक 
है । यह निष्प्रयोजन नहीं हुआ करता | इसका “मला” या “बुरा?, “उचित? या 
धनुचितः कोई उद्दं श्य अवश्य हुआ करता है | लेकिन सिर्फ उद्दं श्य पूर्ण हो 
जाने से ही हमारा काम नदी चलता। बहुत-से ऐसे जड़ पदार्थ हैं, जिनका 
कुछ उद्द श्य होता है; फिर मी, हम उन्‍्हे' आचरण नहीं कह सकते | एक 
मृकम्प (६४970) 00४७)२७) बढ़े-से-बड़े शहर को बर्बाद कर सकता है | एक 
आँधी गाँव-का-गांव उजाड सकती है। लेकिन उद्द श्य पूर्ण होने पर भी ये 
सब इनके आचरण नहीं । मनुष्य को ही ले' । हमारी आँखों में कुछ उड़कर 
आ जाने के पूव ही हमारी आँखें बन्द हो जाती हैं। यहाँ बन्द होने का 
उद्द श्य है आँखों की रक्ना करना | तो क्या हम इसे आचरण कह सकते हैं !? 
कढापे नहीं | तो, प्रश्न है कि आचरण मे उद्देश्य के अतिरिक्त है क्‍या? 
चेतना या अनुभव ? नहीं । आँखें बन्द करने से तो चेतना का समावेश है | 
हम इसका अनुभव करते हैं | अतः चेतना से भी इसारा काम नहीं चलता। 
चतना के साथ-ही-साथ इच्छा का होना भी जरूरी है | किसी काम को करने 
के समय हम अ्रच्छी तरदइ समझे कि इस परिस्थिति मे हमारे विचार मे सबसे 


है 
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अच्छा यही है | इसका होना या न होना हमारी इच्छा पर निर्मर है| इस- 
लिए आचरण का अर्थ है “ऐच्छिक क्रिया? | नीति-शासखत्र ऐच्छिक क्रिया 
का विज्ञान है| 

हमने देख लिया कि नीति-शास्र मानवीय आचरण का अध्ययन करता 
है | अब देखना है कि मनुष्य की अन्यतम समस्याएं क्या हैं १ नीति शास्त्र 
का सम्बन्ध आचरण से.है। आचरण का अध्ययन मिन्‍्न-भिन्‍न तरीकों से 
किया जा सकता है। सर्व्रथम इसे वाह्म या स्वतन्त्र रूप से देख सकते ह। ऐसा 
ही अव्ययन एक व्यवहारवादी किसी जानवर या मनुष्यों के आचरण का 
करता है। दूसरा तरीका हो सकता है कि हम उसके साथ या पूर्ण होनेवाली 
मानसिक क्रियाओं का- अध्ययन कर । ऐसा एक मनोवेशानिक करता है। 
लेकिन नीति-शास्त्र इन सबोसे भिन्‍न है। इसका सम्बन्ध मूल्याकन से है। 
हमारे सामने- एंक कसौदी होती है, जिसपर सभी प्रकार के आचरणों को 
कसा जाता है । अगर वे खरे उतरते हैं, तो “उचित” हैं अन्यथा “अनुचित? | 
इसमे हम देखते हूँ कि हमारा आचरण कसा “होना चाहिए |” “होता 
है? से हमारा कोई मतलब नहों। “होता है?” को तो हम सिफ आलोचना 
करते हैं। यह सदा हमे एक आदर्श की ओर संकेत करता है। 

मनुष्य के सामने समस्याओं का पहाड़ होता है। समस्या रूपी कम्बत् 
उसपर इस प्रकार चिपय गया है कि लाख प्रयत्न करने पर भी मनुष्य उससे 
- छुथ्कारा नहीं पा सकता। एक के समाधान में ही दूसरी समस्या का आरम्म 
होता है| राजनीतिक, धार्मिक, आर्थिक, यौनिक आदि सभी समस्याएं” मुह 
बाये हमारे सामने खडी होती हैं | उन सबोके समाधान में ही 
हम सदा परीशान रहते हैं। भूख की ही समस्या को हो। हमें 
भूख लगती है, जिसके फलस्वरूप हम खाना खाते हँ। लेकिन खाने 
का अपने सें कोई महत्त्व नहीं है। इसका भी विशेष उद्देश्य है, 
जीना | जीने का उद्दश्य है जीवन का, आनन्द उठाना। श्रार्थिक 
समस्याओं को हो। हम गैसा चाहते हैं । लेकिन क्यों ? इसलिए, 
कि इससे हमारी- अन्य समस्याओं: का समाधान होता है। अत. पैसा 
का उद्द श्य दूसरा ही होता है| पैसा तिफः जमा करने के लिए व्यर्थ है। 


हम 


इस प्रकार हम पाते हैं कि ये छोटी-मोटी समस्‍यायें हैं और इनका समाधान 
वस्तुतः बड़ी समस्याओं के लिए, ही होता है । तो, हम पूछ सकते हैं कि 
आखिर कोई ऐसी समस्या है या नहीं, जिसका उद्द श्य कुछ दूसरा नहीं हो ! 
जिसका समाधान सभी समस्याओं का समाधान हो १ इसके परे मनुष्य के 
सामने कोई समस्या नहीं हो १ यही मनुष्य की चरम समस्या है या नहीं 
अगर है, तो एक या एक से अधिक १ इस प्रकार नीतिं-शास्त्र का सम्बन्ध 
मानवीय आचरण की चरम समस्या से है। 
हमारे आचरण नियमित होने चाहिए, | नियमानुसार कार्य करना भी 
मनुष्य की एक भारी विशेषता है| मनुष्य होने के नाते हमारे लिए “उचित? 
है कि हम किसी काम को उल्टे-पल्टे ढ'ग से' न कर सुचारु रूप से नियमा- 
मुकूल कर । नीति-शास्त्र का सम्बन्ध इन्हीं नियमित आचरणों से है। नियम 
का आदर्श से अलग कोई स्थान नहीं । नियम और आदर्श जुड़वाँ शब्द हैं। 
आदर्श की प्राप्त के लिए. नियम होने ही चाहिए। चूँकि नीति-शाख्र 
आदर्शनिष्ठ विज्ञान है, इसलिए हमारे आचरण नियमित होने चाहिए। 
अन्त मे नीतिशासत्र इन सबोका अध्ययन क्रमिक ढ'ग' से करता है। 

किसी चीज का ज्ञान प्राप्त करने का सही तरीका यह है कि हम ज्ञात से अ्रज्ञात 
की ओर बढे' । स्पष्ट से अस्पष्ट की ओर बढ़े' | क्रमिक का व्यवहार इसी अर्थ 
में होता है। नीतिशाख्र, जैसा हम देखते हैं, पहले यह देखता है कि “आचरण? 
क्या है ! “उचित? अनुचित? क्‍या है! नतिक निर्णय का आधार क्या 
होना 'चाहिए १ फिर अन्त से आदशे का निरूपण करता है | अत; नीतिशास्त्र 
अपने विषयों का यथाक्रम अध्ययन है। 


इसलिए नीतिशात्र नियमित मानवीय आचरण की चरम समस्याओं 
का क्रमिक अध्ययन है । 


नीति-श्ास्त्र का स्वरूप 
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नीतिशाख्र विज्ञान हैः--नीतिशासत्र एक विज्ञान है। लेकिन इसपर 
। - 
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कुछ लोगोको आपत्ति है। हम देख चुके हैं कि नीतिशास्र फा सम्बन्ध 
ऐच्छिक क्रिया? से है। 'ऐच्छिक क्रिया? का श्र है कि यह हमारी इच्छा पर 
निर्मर हो। चूं कि इसका सम्बन्ध इच्छा से है, इसलिए नीति-शार्त्र वेहिसावी 
(7०»०णॉ७०]७) है । हम निरचयात्मक ढग॑ से यह भविष्य-वाणी नहीं 
कर सकते कि अम्लुक परिस्थिति मे अमुक आदमी ऐसा करेगा | उस कार्य का 
होना उस व्याक्त की इच्छा पर निर्भर है। उसके सामने ब्हुत-से विकल्प 
(8)46779/9 ४68) होते हैं, जिनमे किसी एक को वह चुन सकता है| इसके 
विपरीत विज्ञान की विशेषता है कि इसमें मविष्यवाणी की गु'जाइश है। बल्कि 
यही इसको विशेषता है । खगोल-शान्त्र (॥४7070709) में जब यही 
क्षमता आई कि वह ग्रहणों की भविष्यवाणी कर सकता था, तभी उसे विज्ञान 
माना गया । अतः इस भविष्यवाणी के अभाव मे नीतिशास्त्र विज्ञान नहों। 
लेकिन यह आपत्ति निमू ल है। पहली वात है हमारी इच्छाओं को 
बिल्कुल वेहिसाब मान लेना ही ठीक नहीं। हमारी जितनी भी क्रियाएं हैं, 
वे सभी अ्न्ततोगत्वा प्राकृतिक कारणों के फलस्वरूप हैं । हम उनका ठीक- 
ठीक पता नहीं लगा सकते । इसका कारण है कि मनुर्ष्या की मानसिक क्रिया- 
प्रतिक्रिया के बारे में हमारे ज्ञान परिपक नहीं हैं। मनुष्य का विकास सबसे 
अन्त में हुआ है; इसलिए, उसकी प्रकृति भी जदिलतम है। मनोवेज्ञानिक्रों के 
प्रयास से एक ऐसा दिन भी आ सकता है, जब हम ग्रहण को तरह यह भी 
दावे के साथ कह सकेंगे कि कौन मनुष्य किस परिंध्थिति से क्या काम 
रेगा | अतः यह आर्याच सही नहीं। 
दूसरी बात है कि इसके अतिरिक्त विज्ञान का एक वूरुरा अर्थ भी होता 
है | विस्तृत अर्थ में विज्ञान का मानी है शान या सत्य की प्राति के लिए 
किसी भी प्रकार का क्रैमिक अध्ययन | यहाँ यह एक विधि शोेसा है| यह एक 
प्रकार की शक्ति है, एक तरीका है। नीति-शास्र का उद्द शय है--मनुप्य की 
आधारभूत समस्याओं का ज्ञान प्राप्त करना । इसके लिए यह इससे संब्रंधित 
सभी चीजो में सम्बन्ध स्थापित करते हुए, उनका क्रमिक अध्ययन करता है। 
अत; नीतिशासत्र विज्ञान है । ' 
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नीति-शास्र आदशेनिछ विज्ञान है --शआक दृष्टिकोण से विज्ञान को 
ढो भागों मे बाँटा जाता है---वर्णनाव्मक और आदर्शनिष्ठ | जब हम किसी 
वस्तु का वर्णन या अध्ययन ज्यो-का त्यों करते हैं, तो वह वणनात्मक विज्ञान 
कहलाता है, जैसे--एक रसायनवेचा हाइड्रोनन और आक्सीजन को दो एक के 
अनुपात म मिलाकर दिखला देता है कि उससे पानी बनता है | एक मनो 
वेज्ञानिक किसीके मन का विश्लेषण करता है, तो उसका वह सिफ वर्शुन 
मात्र करता है | वह उसके मन की आलोचना नही करता | वह यह नंही 
कहता कि यह आदमी “मला? है या 'बुंरा! । “वाहिए! से, “आदर्श” से उसका 
कोई सम्बन्ध नही | 

दूसरी तरफ एक तार्किक सही तरीके से तक करने को शर्चा' को छानबीन 
करता है । उसका निर्णय वर्शनाग्मक नहीं, विवेचनास्मक होता है | वह 
बताता है कि यह तरीका गलत है | इतना ही नही, वह हमें सही माग पर ले 
भी चलता है। हमारा पथ्र-प्रदर्शक बनता है | उसके हाथो मे एक आदर्श 
हुआ करता है---सत्य की प्राति । यह उद्दे श्य ही इसकी कसौटी है । सौदर्य- 
शास्त्र की भी ण्ही स्थिति है। यह भी सौ'दर्य आँकने की शिक्षा देता है। 
इसके सामने भी सौ'द्व का एक आदर्श होता है और इसी आदशे के 
आधार पर यह हमारे परखने की शक्ति या क्रिया की आल्लोचना करती है । 
इस प्रकार दम पाते हैं कि इन दोनों के सामने एक आदर्श होता है | 
इसी आदर्श के आधार पर ये हमारे निर्णयों का मूल्याक़न करते हैं | इन्हे 
हम आदर्श निर्धारात्मक विज्ञान कहते हैं । 

नीति-शास्र भी इसी कोटि का विज्ञान है। हम देख चुके हैं कि नीति- 
शास्र एक ऐसी कसौटी की खोज करता है, जिसपर हमारे आचरणो को कस- 
कर वह उनपर नेतिक निर्ण॑य ढे सके | स्वाप्रथम यह हमारे कार्यो" की 
आलोचना करता है | अगर कोई आदमी बेईमान है, या क्ूठ बोलता है, तो 
नीति-शात्र अपना निर्णय देता है कि यह काम “अनुचित? है, “बुरा? है। 
लेकिन वह यही नहीं रकता | आगे की ओर भी संकेत करता है | वह आदर्श 
ग्जना है कि इमे “ईमानदार होना चाहिए?, 'सत्यभाषी होना चाहिए ९ 
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ईमानदारी या सच्चाई हमारा आदर्श है।इस आदर्श पर जब हम अपने 
कार्य को देखते हैं, तो पाते हैं कि हम कितने नीचे हैं। फिर हमे आदेश होता 
है कि आदर्श सामने है, चेष्या करो कि इसे पा सको । अतः नीति-शालह्न 
आदर्शनिष्ठ विज्ञान है । 
नोति-शासत्र--तयावहा रिक विज्ञान (6 ए7%०४0७) 806708) 
हैः--इस सम्बन्ध मे भी विद्वानों में मतभेद है। कुछ लोग इसे व्यावहारिक 
विज्ञन मानते हैं और कुछ सिरफ सेद्धातिक विज्ञान (9९0प्रो४#४ए०७ 
80७06) । मतमेद का कारण है व्यावहारिक विज्ञान के अथ में विभिन्नता | 
एक मत के अनुसार जिस विंघय का सम्बन्ध हमारे प्रति दिन के जीवन 
से होता है, उसे व्यावद्यरिक विज्ञान कद्य जाता है | इसके अनुसार हर विज्ञान 
के वो पहलू होते हैं | एक ओर हम उसका अब्ययन सिंफ श्ञान के लिए ही 
करते हैं | यहा यह सिर्फा धिद्धान्त-निरूपण दी करता है। लेकिन इसके सांथ- 
ही-साथ,दूसरी ओर इसका प्रयोग किसी और व्यावहारिक काय के लिए किया 
जाता है | यहाँ इसका रूप व्यावहारिक हो जाता है और तब हम उसे व्याव* 
हारिक विज्ञान कहंते हैं | मुइरहेड (१ पा7080) साहब का यही ,मत है। 
इनके अनुसार हर विशान में-हम दोनो ही चीजें,पाते है | नीति-शाख्न इसके 
अपवादम नहीं है | उदाहरण के लिए! हम शारीरिक विज्ञान (?/एथआं०0279) 
को ले- सकते हैं | पहले अर्थ में इसका अव्ययन सिफे ज्ञान-भर के लिंए, 
अर्थात्‌ शरीर की बनावट के ज्ञान-मर के लिए किया जाता है | लेकिन जब 
एक डाक्टर रोगी के उपचार के लिए अपने इस ज्ञान का प्रयोग करता है, तो 
वह व्यावहारिक विज्ञान, बन जाता है। भौतिक-शास्र, (?४ए४ ०08) रसायन- 
शाखत्र, ((४७7४४४४79) आदि में तो यह वात और मी स्पष्ट है | नीति-शाख्र 
में भी जहाँ एक ओर, हम उसमें मनुष्य को चरम शुभ पदार्थ - (पां20996 
2000 67 8प्रणाग्पा 00907) को छानबीन करते हैं, वही दूसरी 
आओर,इस शान के आधार पर अपने आचरण ,को ' ठालने का प्रयत्न करते हैं। 
इस प्रकार हम, नीति-शाख्र में भी अन्य विज्ञान की तरह अन्य पहलुओं को 
प्ते-हैं। ६: ,. + : श 2 28... 
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- खत; मुइरहेड साहब का कहना है कि विज्ञान को इन दो हिस्सों 

में बॉय्ना ही व्यर्थ और वेईमानी है | हर विज्ञान में हम दोनों बातें पाते है । 

दूसरा मत मेंकेन्जी (४०४७7 ५6) महोदय का है। उन्होंने बहुत हो 
सुन्दर ढंग से आदर्शनिष्ठ और व्यावहारिक विज्ञान में विभेद-किया है। 
पहले प्रकार के विज्ञान का सम्बन्ध एक आदर्श से होता है, इसे हम मली- 
भांति देख चुके हैं; लेकिन व्यावह्यरिक विज्ञान का अर्थ है कि उसमे इस 
आदर्श-प्राति के साधन भी मौजूद हो | इन साधनों के माध्यम से ही हम 
उस आदर्श तक पहुँच सकते हैं । 

इस शअर्थ मे ह्पप्य है कि नीति-शात्र व्यावहारिक विज्ञेन नही है।यह 
सही है कि किसी भी विज्ञान की अपेक्षा इसका सम्बन्ध हमारे जीवन से 
अत्यन्त टो नजदीक है । लेकिन इससे यह व्यावह्रिक नही कहा जा सकता | 
यहाँ हम मनुष्य के सर्वोच्च शुम (पा8॥8९४ 8००0) और आचरण के 
आदशों' का अध्ययन करते हैं। इन सबोका ज्ञान तो हमें अवश्य होता है 
लेकिन हम इस पर चल सकें, हमारे आचरण अच्छे हो सके, हम दुगुणो 
से बच सके, इसके लिए नीति-शासत्र हमे कोई साधन या मार्ग नहीं देता। 
इसलिए नीति-शासत्र आदर्शनिष्ठ होते हुए. भी व्यावहारिक नही । " 

इन दोनो विरोधी तिद्धान्तों मे मुइस्हेड साहब का मत हो डॉचत 
जान पड़ता है | मेकेन्जी का यह कहना कि साधन के अभाव में नीति- 
शाज््र व्याव्नह्मरिक विज्ञान नहीं है, सही नहीं जान पड़ता । 

साधन तो किंसी मूर्च वस्तु की प्राप्ति के लिए होता है | आदर्श का कोई 
मूर्त अस्तित्व नहीं होता | वह -तो काझ्निक एवं अमृत्त (७७8॥४7७०४) होता 
६। फिर इसके पाने के लिए कोई मूर्तत साधन हो ही, यह आवश्यक नहीं । 
मेरी दृष्टि भें, आदर्श में स्वयं ही इतनी शक्ति है कि हमसे यह प्रभाव उत्पन्न 
कर सके कि हम वर्श तक पहुँचने के लिए साधन खोज ले । साधन प्रात 
करना तो कर्चा का काम है | यह आदर्श थोड़े ही होगा । 

इस कथन को पुष्टि सुकरात के “ज्ञान ही सदगुण है? 
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ही, वह सद्यचारी 


[ ६ ॥ै॥ 

क्या होगा ! ज्ञान होने पर तो सदाचारी होना कम-से-क्रम आसान अवश्य 
हो जाता है| शकर ने भी मुक्ति का मार्ग ज्ञान को ही माना था। अतः 
नीति-शाह्न व्यावदारिक है। 

नीतिशास्र की उपयोगिताः--अ्रत्ग हम इस अध्याय के अन्त में देखे कि 
इस शास्त्र की उपयोगिता क्‍या है ! हम भलीर्माति ज़ानते हैं कि किसी भी 
ज्ञान में दो प्रकार की उपयोगिता पाई जाती है। पहला है निरपेज्ञ उपयोगिता 
(७080]0|.6 ए&) 0०) । इसमे ज्ञान का पठन-पाठन हम सिफ ज्ञान के लिए 
ही करते हैं। अपने से परे इसका कोई भो उह श्य नहीं होता। दूसरी ओर, 
इसकी सापेक्ष उपयोगिता (॥8)80ए७ ए७)०७) भी है। इसमें इस ज्ञान 
का प्रयोग किसी और भी क्षेत्र में किया जा सकता है । 

नीतिशास्र में भी यही वात है। एक ओर हम -मनुध्य के चरम आदर्श 
(प)४ं७० 8६७ ०70) आदि का चिन्तन एवं मनन करते हैं, जो सिर्फ शान ही 
के लिए होता है | यहाँ इसका उद्द श्य शिफ शान-प्रासिका मार्ग है ।हम जानते 
हैं कि स्वान्तः मुखाय सबसे बड़ा सुख है। यही इसको निरपेक्ञ उपयोगिता है। 

लेकिन, हम इस ज्ञान के आधार पर अपने,चरित्र को सुधारना चाहते 
हैं | राष्ट्रपरिषद जब सामाजिक और राजनेंतिक विधान बनाने बेठती है, तो 
वहाँ उसे बराबर इस बात का ख्याल रखना प्रड़ता है | यदी कारण है कि 
प्राचीन काल में ह्लंगो, अरस्तू, आदि ने नीतिशात्र और, राजनीति- 
शास्त्र का विवेचन साथ-साथ किया | नीतिशास्र का कार्य है व्यक्ति का आदर्श- 
निर्धारण करना और राजनीतिं-'तास्र का काय है राज्य और सरकार का: 
आदर्श-निरूपण, जिसमें व्यक्ति के आदर को पूर्ति हो सके | अत; राजनीति- 
शास्त्र, नीतिशारत्र को अवहेलना कर ही नहीं 'सकता | फिर न्याय-शात््र के 
लिए भी नीति-शासत्र का अध्ययन अपेक्तित है । उदाहरण के लिए हम 
स्वतन्त्र इच्छा-शक्ति को लें ॥ न्याय-णास्र जब दंड का विधान कर्ता है, तो 
मानकर चलता है कि व्यक्ति में इच्छा-स्वातत्य है। परन्तु व्यक्ति मे बस्ठुतः 
इच्छा स्वतंत्र है या नही, इसका विवेचन नीति-शाख्त्र करता- है | यही इसकी 
सापेक्ष उपयोगिता है.। कई * 
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आश्चय की वात है कि बहुत सारे आचार्या' ने नीति-शाखत्र के अध्ययन 
को अनुप्योगी माना है | उनका कहना है कि उपयोगिता के ख्याल से इसका 
कोई भी स्थान नहीं। इसके लिए उन्होंने तक भी दिये हैं । - 
यह साधारण-सी बात है कि किसी विषय के अध्ययन सेयह आशा को 
जाती है कि उसका उपयोग व्यावहारिक जीवन में हो सकेगा | एक तक॑-शाखस्तर 
के विद्या्थों से यह आशा की जाती है कि वह एक साधारण मनुष्य से अच्छी 
तरह तक कर सकेगा । उसी प्रकार एक नीति-'ाश्न के विद्यार्थों से बह आशा 
की जा रुकती है कि अन्य मनुष्यों को अपेक्षा उसके आचरण संयमित एवं 
नियमित हागे | पल 
लेकिन वास्तविक जीवन में हम कुछ उच्या ही पाते हैं। तक-शास्त्र नहीं 
जाननेवाला मनुष्य कभी-कभी तक॑ करने से निपुण होता है और एक-तक- 
शार्त्र का ज्ञाता उसमें बिल्कुल ही असफल । उसी प्रकार नीति-शास्र का एक, 
महान परण्डित चश्ज्रिहीन हो सकता है और एक साधारण संत या मानव 
अज्षरशः नेतिक नियम का पालन करता हुआ दीख पड़ता है। इस प्रकार 
अगर इस अध्ययन को हमारे जीवन में कुछ मूल्य ही नहीं, तब इसका 
अध्ययन ही क्‍यों ? इसको उयोगिता ही क्‍या १ 
ऐसे तो यह शक्रा सही जान पड़ती है; लेकिन जब हम नीचे उतर कर 
देखते हैं, तो पाते हूँ के यह सही नहों है । ८ 
ट्स गलत विचार का कारण है, नीति-शास्न के सम्बन्ध में गल्नत भाव- 
नाओ (९७॥868 885प0779007) में विश्वास करना | हम आर'म से ही 
कहते आ रहे हैं, कि नीति-शाद्न आदर्शनिष्ठ विज्ञान है | यह हमें बतलाता 
है कि हमारे आदर्श क्या हैं | हमारे आचरण कंसे होने चाहिए. | आचरण 
करना तो मनुग्यों में एक स्वाभाविक किया है| बिना नीति-शास्तर के ज्ञान के 
भी कोई आचरण कर सकता है| लेकिन नीति-शासत्र का अध्ययन और 
सही आचरण करे | जेंसा हम कह चुके हैँ कि ० मा के 22 
जज, छू र 
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प्रात्ति के लिए, हमे कोई साधन या बना-बनाया मार्ग नहीं देता; वह तो सिर्फ 
णक आदर्श देता है, जिसकी ज्योति सदा हमे आकर्षित करती रहती है | अगर 
कोई मनुष्य रास्ता भूल जाय, तो हम उसे मार्ग' बता दे सकते हैं। उसपर 
चलना तो उसका काम है। एक लंगड़े आदमी को हम रास्ता दिखला दे 
सकते हैं। उसयर चलने के लिए, हम उसमें चलने की शाक्ति का जन्म नहीं 
दे सकते । नीति-शाख्र भी यही करता है । 
साराश यह है कि नीति-शाब्न एक सुधारा:मक विज्ञान ((07060# 07 
800706) है, सजनाममक ((7898706) नहीं | अतः यह शक्ला निमूल 
है। 
इसे दूसरी तरह से देखें | आपका नौकर, जो अनपढ है, हो सकता है कि 
सही हिन्दी बोलता होगा | इसके विपरीत व्याकरण पढ़कर भी कोई सही 
ही बोल सकता । तो, इसका क्या अ्रर्थ होगा कि व्याकरण पढुना वेकार है ! 
नीति-शाज्र की उपयोगिता और प्रकार से भी बताई जा सकती है | हम 
कह चुके हैं कि ज्ञान का महत्व अपने में भी होता है। शान ज्ञान के लिए? 
(000ए7698209 407 770 छ)9029 84]76) एक वास्तविक सप्य है 
प्रसिद्ध यूनानी विद्वान सुकरात के इस कथन से कि “ज्ञान ही सदगुण है” 
(7०फ्रो०त४७ 78 शां/606) एक महत्वपूर्ण सत्य छिपा है। अनजाने 
सही काम करने से जान-बूककर गलत करना कही अच्छा है। अगर हसे 
वसस्‍्तु-स्थिति का यथार्थ और सत्य ज्ञान है, तो कभी-न-कभी ऐसा समय अवश्य 
आवेगा, जब हम उसके अनुसार अपना आचरण बना लेंगे | लेकिन ज्ञान के 
अभाव मे उवचित-अनुतचित का बोध न होने पर हमारी हालत एक जुआरी 
की-सी होती है। हम कमो भी कुछ भी कर सकते हैं । हम भलीभांति जानते 
हैं कि सिर्फ ऐज्छिक क्रियाओ पर ही हम नेतिक निर्णय दे सकते हैं ओर 
ऐज्छिक क्रिया (ए०एाांछा"ए 8०४०7) के लिए आदर्श का उचित एव' 
सही ज्ञान होना चादिए | अतः “ज्ञान ही सदगुण है”, ऐसा कहना बिल्कुल 
उचित है। भारतीय दार्शनिक शकराचार्य ने भी सुक्ति का मार्ग ज्ञान ही बत- 
लाया था, कर्म नहीं | 
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अन्त में, यद एक मनोवेज्ञानिक सत्य है कि राचि ([708/880) और 
ज्ञान (र४०७)९१९2७) में अन्योन्याश्रय सम्बन्ध है | जिंश्त चीज मे हमारी 
रुचि होती है, उसके सम्बन्ध में हम ज्यादा-से-ज्यादा ज्ञान प्राप्त करना चाहते 
हैं । फिर जेसे-जेसे ज्ञान का दीयक बढ़ता है, वैसे ही हमारी रुचि भी बढती 
जाती है। अन्त मे इन दोनों के फलस्वरूप वह ज्ञान हमारे जीवन के साथ 
ऐसा घुलमिल जाता है कि हम सदा उसके अनुकूल द्वी आचरैण करने का 
प्रयास करते हैं | 

इस प्रकार हमने देखा कि नीति-शाज का अध्ययन अभी बहुत उपयोगी 
है। यही वजह है कि ससार के सभो सम्य एव' सुसंस्कृत देशों मे इसका बहुत 
ही ऊचा स्थान हे। 


दूसरा अध्याय 
नेतिक, नौति-शुन्य ओर अनेतिक कार्य 
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नीति-शाश्न में इन शब्दों का प्रयोग त्रोलचाल की भाषा से कुछ मिन्‍न 
प्रकार का होता है | साधारणतया हम भले कार्यों को नंतिक और बुरे कार्यो 
को अनेतिक कहते हैं। सत्य वोज़ना नेंतिक और असत्य बोलना अनेतिक कहा 
जाता है | पर, जैसाकि हमने कहा, नीति-शाश्न में इनका अयोग दूसरे ही 
अर्थ मे किया जाता है । 
नीति-शास्त्र में नैतिक कार्य उन्हें कहा जाता है, जिसमे नेतिक गुण 
- वर्तमान हो। नेतिक गुण अच्छा 'या बुरा दोनों ही प्रकार के हो सकते हैं। 
'नेतिंक गुणों के कारण ही हम किसी कार्य पर नेतिक निर्णय देकर उसे शुभ 
या अशुभ कहते हैं | सत्य बोलने मे भला शुण है। इसलिये इसे शुभ और 
भ्ूठ बोलने से बुरापन है, इसलिये इसे अशुभ कहा जाता है। अतः जिस 
' किसी काय का भला या बुरा 'कुछ भी कहा जा सके अर्थात्‌ जिन क्रियाओ 
पर हम नंतिक निर्णय दे सके, उन्हें नेतिक कार्य कहा जाता है | इस अर्थ मे 
अनेतिक कार्य भी नेतिक कार्य के अन्तगगंत ही आते हैं। मान लीजिये, किसी 
ने चोरी की | इस चोरी को हम अनेतिक कार्य कहते हैं। परन्तु यह नेतिक 
कार्य भी है, इसलिये नही कि यह अच्छा है, वरन इसलिये कि इसमें वे गुण 
मौजूद हैं, जिनके कारण इसपर नेतिक निर्सय देकर इसे हम बुरा कहते है। 
अब वे कौन-से गुण, हैं, जिनसे कोई कार्य नेतिक होता है, इसे हम आगे 
- देखेंगे। 
नीति-शूल्य कार्य वे हैं, जिनमे नेतिक गुण वर्समान हो और उनके अभाव 
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मे उस कार्य को हम भज्ञा या बुरा, उचित या अनुचित कुछ ,भी कहने में 
असमर्थ हो। ऐसे कार्थो पर नेतिक निर्णय नही दिये जा सकते | अब मश्न है 
कि आखिर कौन-सा कारण है, जिससे हम किंसी कार्य पर नंतिक निर्णय दे ही 
नहीं सकते | नैतिक निर्णय देने का अर्थ है किसी व्याक्त को उसके कामों के 
लिए, दायी ठहराना । मान लीजिये, आपके मित्र ने आपके यहाँ आने का 
वादा किया | पर निर्धारित समय पर वह जानबूक कर नहीं आया | यर्दा 
बचन की पावन्दी न रहने के कारण आप उसे बुर? कहते हैं-। लेकिन यदि 
आने के समय उसे किसीने घर में बन्द कर दिया, जिसके फलस्वरूप वह आने 
में असमर्थ रहा, तो उसे हम उचित या अनुचित कुछ भी नहीं कद्द सकते। 
इसका अर्थ है कि काम करने की जवाबदेही (798.00790709) जब कर्चा, 
को दी जाती है, तभी उसके कार्य को हम बुरा या मला भी कह सकते हैं, 
अन्यथा नहीं। 


नीति-शूल्य कार्य 

क्रियाएँ दो प्रकार की होती हं--ऐ्छुक और अनेज्छिक (ए०पा- 
#ए 900 पाए0०0घघाधए) | पहले का अथ है, वेसी क्रिया, जिसपर हमः 
नियंत्रण रख सके और दूसरे का अर्थ है, आनियन्त्रित अर्थात्‌ जिनपर हमारा कोई 
बस न हो इसके देखने से हो पता चल जाता है कि ऐच्छिक (४ ०]879 ध्धाफ) 
क्रिया पर ही हम नतिक निर्णय (४००७) [ए002०77०४४) दे सकते हैं । 
जब्र किसी काम का होना हमारे वस की बात है, तब तो अ्रवश्य ही उसके 
करने पर उपके;लिये हम जवाबदेह होते हे। यहाँ हमारे काम को अच्छा 
या बुरा कहा जा सा; । लेकिन जब काम करना हमारे अधिकार 
में हो ही नहीं, वह काम हमारे रोकने पर भी आप-ही-आप हो जाता है, तो, 
हमारा क्या दोष १ इस तरह के अच्छे काम के लिये भी न तो हम अच्छे कहे 
जा सकते हैं और न बुरे काम के लिये बुरे ही | इसे ही हम अनैच्छिक क्रिया 
कहते हैं। अ्रतः अनेज्छिक क्रिया का अर्थ है, वैसी क्रिया, जिसपर हमारा 
चस ((४0707०)) न हो; जिसके संपादन मे हमारी इच्छा का समावेश 
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नहीं हो । उसका होना या न होना हमारी इच्छा पर निर्मर- नही हो ४ 
उसी आधार पर निम्नलिखित क्रियाओं को नीति-शून्य कार्यो के अन्दर रख 
सकते हैं. :--- ह 

सव प्रथम निर्जाँव पदार्थों को अपने कार्यो' पर नियन्त्रण रखने का प्रश्न 
ही नहीं उठता | यदि किसी बड़े भूकम्प के कारण एक शहर व्व'स हो जाय 
या वाद के फलस्वरूप हजारों को जाने जाय, तो इससे भूकम्प या बाद का 
क्या कसर ! इसके होने से इन दोनों का कोई भी हाथ ,न था। अतः निर्जीब 
पदार्थों के कार्य नीति-शूल्य हैं| उनपर हम नेतिक निर्णय नही दे सकते । 

वनस्पति और पशुओं की क्रियाओ पर भी हम नेतिक निर्णय नहीं दे 
सकते, क्योकि उनके कार्य नीति-शूत्य होते हैं । उनसे प्राण तो अवश्य 
होता है; परन्ठ बुद्धि के-अमाव मे इच्छा-गक्ति नहीं रूती | यदि कोई 
वृक्ष किसीके शरीर पर गिर जाय, तो उसे हम भला या बुरा कुछ भी नहीं 
कह सकते । इसी प्रकार यदि कोई भेस किसी राही को पथ्क देता है, तो इसके 
लिये उस मैँंस को हम दोबी नहीं ठहराते | चू कि बृकत्ष या पशु सोच नहीं 
सकते, अ्रतः कार्यो का दायित्व भी उनपर नहीं लादा जा सकता | इसे कारण 
इनके काय नीतिं-शज्य माने जाते हैं। 

इसी प्रकार हमारे आकस्मिक कार्य भी नीति-शूत्य छोते हैं। ये ऐसी: 
क्रियाए हैं, जिनके घटित होने में हमारा हाथ नहीं रहता, वरन्‌ आकत्मिक 
रूप में आप-ही-आप हमारे अनजाने में हो जाया करती हैं। इससे इच्छा का 
स्थान नहीं दोता | अतः इन क्रियाओ का दायित्व भी कर्ता पर नहीं हो 
सकता | मान लीजिये, कोई आदमी पत्थर, फेककर आम तोड़ रहा है । उसने 
भलीमाँति देख लिया कि अगल-तबगल में कोई झादमी नहीं है, जिसे चोट 
आने को आशका हो | फिर भी अचानक वगल को झ्ाड़ी से कोई आदमी 
निकलता है और पत्थर उसे जा लगता है| इसे हम एक आकस्मिक घण्ना 
कहे गे | चूँकि इसके करने मे कर्ता की इच्छा नहीं है; अ्रतः इसका दायित्व 
उसपर नहीं है और वह कार्था नीति-शूत्य है | हे 

फिर प्रतिक्षेय क्रियाएं (76६०5 8०४०७) भी अनेब्छिक होती हैं। 
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यह एक स्वतः (&७६०77&00) क्रिया है। इसमें हमारी इच्छा के प्रयोग 
के लिये बिल्कुल स्थान नही होता है | जैसे, अगर किसीफा हाथ गलती से 
आग पर पड़ जाय, तो वह स्वतः ही खिंच जाता है। इसो प्रकार हमारी 
आंखे आप-ही-आप बन्द हो जाया करतो हैं| अब यदि कोई पिता अपने पुत्र 
को आज्ञा दे कि उसकी आँख में धूल भोकने पर भी पलक न गिरने पावे 
और पुत्र ऐसा करने में असमर्थ हो, तो इससे वह पिता की आशा का उल्ल- 
अन करने के लिये दोपी नही ठहराया जा सकता | 
पागल, बेवकूफ और छोटें बच्चों के कार्य भी नीति-शून्य माने जाते 
हैं| स्प्ठ हे कि ये सभी अपने कार्यो' पर नियन्त्रण नहीं रख सकते । 
पागल और बेवकूफ के सम्बन्ध में तो यह स्पष्य है ही है | बच्चो को चूँकि 
उचित-अनुचित का ज्ञान नहीं रुता, अतः उनके कार्यों' की भी हम आलो- 
चना नहीं कर सकते | मान लीजिये, एक बच्चा किसी मिठाई की दूकान में 
मिठाई उठाकर खा जाता है | इसके लिये बच्चे को अशिष्ट नहीं कहा जा 
सकता । भला, छोटे बच्चे को अपने और पराये का ज्ञान ही कहा है ! अतः 
ये सभी कार्य नीति-शुन्य हैं और इनपर नेतिक निर्णय नही दिये जा सकते। 
सम्मोहन (रिएए990०४870) के वश सें किया गंया- कार्य भी नीति- 
शून्य माना जायगा। इससे कर्त्ता के मष्तिष्क पर सम्मोहक का अधिकार 
होता हैँ |अतः उसके द्वारा किये गये कार्यो' मे उसकी इच्छा-शक्त्ति का 
समावेत नहीं होता |इसलिये ऐसे कोर्ण भी अनंतिक हैं और इनपर 
नेतिक निर्णय नही दिया जा सकता। 
ऊपर की क्रियायो को देखते हुए शंका हो सकती है कि अभ्यासजनक 
कार्य (7900प७ ७०४००) अनेच्छिक क्रिया ही है;क््यीकि इसमें भी सो चने- 
'समझने की आवश्यकता नहीं होती | लेकिन ऐसा सोचना उचित नही | यह 
सही हैँ कि आदत हो जाने पर फिर उस काम को करते समय, उसके संबंध 
मे चुनाव या संघर्ण आदि को आवश्यकता नहीं होती | इससे इसंमे इच्छा- 
शक्ति का अभाव ही रहता है | लेकिन वस्तुतः ऐसी प्रतिक्रिया अजित है । 
आरभमभ से उस काम को करने के समय हमें उन सभी स्थितियों से होकर गुजरना 


[ ः्र ७. , ] ह 


पड़ता है, जो किस्सी भौ ऐसी- क्रिया के लिये आवश्यक है। बेफिन एक ही 
काम्न को बार-बार करने के कारख अभ्यास हो जाने पर उस क्रिया को ,करने में 
हमें चेतना-रूप से इच्छा-शक्ति का प्रयोग नहीं करना पड़ता। लेकिन, उसकी 
तह. में पहले की क्रियाओं की स्पष्ट छाप रहती है। अतः अमभ्यस्त क्रियाओं पर 
हम नेतिक निर्णय दे सकते हैं.। अब हमे देखना है कि ऐच्छिक क्रिया क्‍या है। 
नंतिक काय : के 
"आओ ०7६]  #८४०एणा ५ हे 
, अभी हमने देखा कि जिस काये.में चुनाव] संघर्ष, इच्छा-शक्ति और 
कर्ता के नियन्त्रण आदि का अभाव हो, उसे नीति-शूल्य काय कहते हैं। ऐसी 
क्रियार्ये को अनेच्छिक क्रियाएँ कहते हैं । इसके विपरीत जिस कार्य के सम्पादन 
में चुनाव, संघय इच्छा-शक्ति और कर्चा का नियन्त्रण रहे, उसे ऐच्छिक क्रिया 
कहते हैं | चूँकि इन क्रियाओ का पूरा दायित्व कर्ता - पर रहता है, इसलिये 
शेसे कार्यों पर हम नेतिक निर्णय दे सकते हैं और फल्नस्वरूप ये कार्य नेतिक- : 
कार्य कहे जाते हैं | अब हम ऐच्छिक क्रिया की ही व्यांख्या कर गे।| 


४ 7 ऐच्छिक क्रिया 
.. (/०र्पएदाए 8८०६० . ० 
इतना तो स्पष्ट है कि ऐच्छिक क्रिया में कर्ता पूर्णतया स्वतन्त्र होता है। 
वह जो कुछ भी करता है, जानबूककर' अपनी इच्छा से; _' भावावेश सें नहीं | 
ऐब्छिक किया के अध्ययने की सुविधा के लिये हम उन्हें तीन भागों में बाँट 
* सकते हैं :--. | 
' मानसिक स्थिति । े 53 कर 
“ --शारीरिक स्थिति। ' की, 
» *--रिणाम कौ पूर्णता की स्थिति [" 4993 
' अरब इन्हें हम एक-एक कर देखेंगे | ह ' 


मानसिक स्थिति... 
किसी भी क्रिया का उद्गम स्थान मस्तिष्क ही होता है। फिर अन्त में 


“7 
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इस अमृूर्स पु रणा की हम मूर्च (009०/४6७) कार्य का रूप देते हैं । यहाँ हंमें 
देखना है कि कार्य के करने के पहले किस प्रकार हमारे मस्तिष्क मे मिन्‍न-मित्न 
क्रियाए होती हैं । 
अभाव (४४७॥६ )--सृवंप्थम हम किसी अभाव (४४७४४). का अल 
भव करते हैं। यह अभाव॑ चाहे तो वास्तविक हो सकता है या काल्पनिक। 
बल मान के अभाव को,जो अभी हमारे सामने समस्या बनकर खड़ी हो, वास्त- 
विक अभाव कहते हैं | इसके विप्रीत वे, आवश्यकताएँ जो अभी तो नहीं हैं, 
परन्तुःआगे आनेब्राली हैं और जिनकी कल्पना-मात्र से ही हम, चिम्तित हो 
जाते हैं, काल्पनिक अभाव है। ,/ ' 
फिर यह अभ्रभाव आशिक, नेतिक:विद्या सम्बन्धी या। अन्य 'किंसी « भी 
प्रकार का हो सकता है-। 
इच्छा (0०४7०) --स्पष्ट है कि अभाव की स्थिति दुः्खदायी होती 
है. इससे जाण पाने के लिये हम किसी वस्तु की कल्पना करते हैं, मिससे इस ' 
अभाव की पूस्ति हो सकती है।। एिर प्रस्तुत,स्थिति में हम उस वस्तु की मासि 
करना ही आदर्श समझने ल्ग जाते हैं | कल्पना में उस वस्तु को पा जाने के 
लिये संतोष अथवा आनन्द का अनुभव होता है | इस वस्तु को पाने के लिये 
हम व्यग्न हो उठते हैं । इस दूसरी स्थिति को इच्छा (।96876) कहते हैं। 
जब साधारण कोटि की इच्छा होती है, तो हम इसके बाद तुरत काय' शुरू ही 
कर देते हैं । परन्त;की-क्रभी इच्छाओ में मी संघर्ष उठ खड़ा होता है।. 
च्छाओ का सघष ( €(०72८६ ० 6७$४०५)--विद्वानों ने इसे 
प्र रणाओ का संघर्ष भी कहा है। परन्तु संघर्ष इच्छाओं का होता है, प्र र- 
णाओं का संघ असम्भव है | इसकी विवेचना हमने प्र रणा के अध्ययन के 
सिलसिले मे की है और पाठक उसे देख सकते हैं। ..,. 
खैर, प्रश्न हे कि इच्छाओं का संघर्ष होता क्‍यों है।- मनोवैज्ञानिको ने 
इसके तीन कारण माने हैं :-.... 


१---वंयक्तिक त्र्‌ 58 78780784 066९7एथा०ं88) 
२--वातावस्ण वाघधाएँ ' व 2 
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ह३+इच्छाओं का संफर्थद, . 7 ' लि आर, 

मान लिया कि किसी मनुष्य को हजार रुपयें की आवश्यकता है। उसने 
निश्चय किया कि वह कर्ज लेने या चोरी करने के बदलें जी-तोड़ परिश्रम: कर 
इतना कमा हो लेगा । परन्तु वह सदा अस्वस्थ रहने के कारण कठिन परिं- 
श्रम नहीं कर सकता | अतः उसके मन मे संबंध होता है कि वह कर्ज ले या 
चोरी करे या जान की वाजी लगाकर कमाये | यह संघ है वयक्तिक त्र॒टि 
के कारण 

वातावरण-सम्बन्धी बाधाओं के कारण भी कर्चा के मन में संबंध 
खड़ा होता है। मान लौजिये, कोई मनुष्य अन्‍्तर्जातीय विवाह करने के लिंये 
तेयार होता है | उसने लड़की से शादी करने का दिन भी निश्चित कर लिया 
है। पर॑नठ उसके माता-पिता और समाज के लोग इस विवाह 'के लिये ' 
तेयार नहीं | उसे घर से निकाल देने और, समाज से वहिष्कृत कर देने की' 
धमकी दी जा रही है। अब उसके मन मे संब्रषं होता है" कि वह अपनी '' 
इच्छा का पान करे या समाज अथवा माता-विंता' की | 


सबसे अधिक संबंध तो इच्छाओं का ही होता है | चूँकि एक ही समय 
में कर्चा की रुचि ([00७97680) बहुमुंखी होती है, अतः _ भिन्‍न-मिन्न प्रकार 
की विरोधी इच्छाएँ एक ही समय अपनी पूर्ति चाहती हैं । फत्नस्वरूप 
इच्छाओं का संघर्ष उठ खड़ा होता है। उदाहरण के लिये किसी विद्यार्यां को 
लीजिये | वह पढ़ाई, परीक्षा आदि में रुचि “रखता हैःऔर साथः ही ' मनोर- 
जन की चीजो में'भी | उसकी परीक्षा नजदीक है!ओर इसी! समय शहंर मे: 
बहुत वढ़िया सिनेमा आ गया | अब उसकी इच्छा सिनेमा 'जाने की:है।और 
पढने की भी | फत्नस्वरूप 'संघर्ष! उठ खड़ा होता है कि'वहः सिनेमा जाय या 
पढ़े । यही'इच्छाओ का संघर्ष है । ् 

तक-विंतक ( 000907०0०॥ )--ठंबष कौ'स्थिति बहुत ही कष्ट- 
दायक होती है| इस स्थिति मे कोई अधिक समय तक नहीं रह सकता। इस' 
संघर्ष की स्थिति से वह तक-वितक के दरों हीं“सुंक्ति पा सकता है | यहाँ वह ' 


६ ६९) 


* १२० ] है; 


विरोधी इच्छाओं के सुण-दोष का मूल्याकन करता है:। किस इच्छा की पूच्चि 
से उसका फायदा है, यह वही तय करना चाहता है । - : 
चुनाव अथवा: निशेय ( (४०८७ ०० 2७8०ंशंण )>-ईउ स्थिति 
वह विशे्री इच्छाओं मे से किसी एक पर चलने का निर्णय कर छेता है। 
याद वह स्वय रास्ता तय नहीं करता, तो मित्रो स्रे राय लेता दे । चादे जिस 
तरह से भी हो, वह दृढ़ निश्चय कर लेता है कि वह क्‍या करेगा। प्रस्तुत 
स्थिति मे वह उसे ही अपना संर्वोच्चम आदर्श मानकर उससे अपना तादात्म्य 
स्थापित कर,लेता है। यही उसके लिए, प्र रणा (४०४००) का रूप धारण 
कर लेता है | इसके बाद वह काम करने के लिए तंयार हो जाता है। 
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..ढ. संकल्प या -प्रयोजन १९5०! घदांणा 07. ॥7६९7॥0०॥--यहाँ 
वह८-अपनी प्र रणा के फत्लस्वरूप आदश-प्राप्ति के ल्षिए. साधन आदि तय - 


करता है ।- फल्लाफनल्त पर विचार करता है और कत्त व्य करने के लिये दृढ़ 
संकल्प ,कर लेता है। 


शारीरिक स्थिति 


यह स्थिति नीति-शास्र की अपेक्षा मनोविज्ञान के लिए, महत्वपू् है । 


शारीरिक स्थिति का अर्थ है, वे सारी शारीरिक क्रियाएँ, जो इच्छा को मृच्त 
रूप देने में सहायक होती हैं । ध 


४  : परिणाम की पू्णता की स्थिति ह 
जब हम कार्य कर लेते हैं, तो इसके कुछ परिणाम होते हैं। सर्वप्रथम 
तो इसकाःफल या परिणाम होता है कि हम जिन,इच्छाओ की पूर्ति चाहते 
? ज्न्नकी पूर्ति हुईं । यह हुआ इच्छित परिणाम (- ॥96अ780 ००78९घु० 
९००४५ ) । इसके साथ ही कुछ ऐसे परिणाम भी होते हैं, जिनकी इच्छा तो 
हमने नहीं की थी; परन्तु मुख्य ध्येय की प्राप्ति के साथ ही उनका होना भी 
आवश्यक था। सबसे अन्त में थे परिणाम होते हैं, जिनकी कर्ता ने कल्पना 


नहीं - की थी। परन्खु अचानक वे भी उपस्थित हो गयां। ऐसे परिणामों के 
ड्विए. कर्सा को ऊत्तरदायी नहीं ठहराया जा सकेता | 


॥ 


[ २१ ] 


ऐच्छिक क्रिया की ऊपर दी गई व्याख्या से यह स्पष्ट हो जाता है कि इन 
क्रियाओं को करने मे हर स्थिति में कर्ता स्वतन्त्र रहता है। वह जो कुछ भी 
करता है, अपनी इच्छा से | अंत: यहाँ कार्य का पूरा दायित्व उसके ऊपर 
होता है। यहाँ हम उसके कार्यो पर नेतिक निर्णय दे सकते हैं अर्थात्‌ 
उसे भज्ना या बुरा कह सकते हैं। -« 
अतः ऐच्छिक क्रिया को ही नीति-शाब्न,में' नंतिंक कार्य कहा जाता है | 
४7 -“ ““- अनतिक क्ाय 77877 
वरध0"9 /८809 है 
वेसे काय जो निन्‍्दनीय हैं, अनेतिक कहे जाते हैं। भ्रूठ बोलना, चोरी 
करना, धोखा देना आदि अनेतिक काय हैं. परन्तु वृहत्‌ अथ में अनेतिक 
काय भी नतिक कहे जा सकते हैं। अभी हमने देखा कि ऐच्छिक क्रियाएं 
ही नंतिक कही जाती हैं। ऊपर कहे गए कार्यो' के लिए हम कर्सा का 
दायित्व ठहराकर उसपर नेतिक निणुय दे सकेते हैं | संकुचित अर्थ में नंतिक 
कार्य भत्ते आच रण का द्योतक होता है। 


तीसरा अध्याय 


पर आधारभूत नेतिक प्रत्यक्ष 
#एरशतद्यागशा(थ। धिदांटशां €णाटश०६५ 


हर विषय के अपने क्षेत्र मे कुछ विशेष प्रत्यय होते हैं, जिनका प्रयोग 
“उस विधय से एक विशेष अथ में ही होता है | उसी शब्द का अर्थ वोल-चाल 
- की भाषा में कुछ ओर ही होता है। नीति-शासत्र के भी कुछ ऐसे ही प्रत्वयय 
.हैं। उनके प्रयोग के पूर्व हम इन ग्रत्यवों का सही अर्थ जान लेना चाहिये । 


उचित और अनुचित 
रि80५0 370 ४ए४०ा४ 


किसी काय के नेतिक गुणों को व्यक्त करने के लिये साधारणतया “उचित? 
अथवा “अनुचित? या 'शुभ” अथवा “अशुभ? का प्रयोग किया जाता है। 
“चित? अग्न जी शब्द (९8॥70) का अनुवाद है। ( ।(206 की 
उत्पत्ति लेटिन शब्द ( र२००८८७ ) से हुई है। 7२७०४प४ का अर्थ है सीधा 
या नियमानुसार । इसी प्रकार अनुचितः अग्र जी शब्द ए७०४४ का अनु- 
वाद है। (770०४ का फएण०४ से सम्बन्धित है, जिसका अर्थ होता है 
ऐठा हुआ। अतः उचित और अनुचित की उत्पत्तियों को देखने से पता 
लगता है कि जो आचरण नियमानुकूल किये जाते हैं, उचित और जो 
नियमानुकूल नहीं किये जाते अर्थात जो किसी नियम का उल्लंघन करते 
हैं, उन्हें अनुचित कहा जाता है। उदाहरण के लिये एक सामान्य नियम 
को लीजिये। “उदा सत्य बोलना चाहिये? | यदि किसीने इसका पात्नन 
किया, तो उसके आचरण को हम उचित कहेंगे | परन्तु यदि वह मूठ 
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बोला, जो नियम का उल्लंघन हुआ, तो उसके इस झ्राचरण को “अनुचित? 
, कहा जायया। 
,. इस प्रकार उचित! और “अनुचित? का सम्बन्ध नियम से है। परन्तु 
नियम तो साधन-मात्र होता है, किसी आदश की प्राप्ति के लिये। अतः 
हमें उन प्त्ययों को भी देखना होगा.जो आदर्श के आधार पर कार्या' का नतिक 
- मूल्याकन करते हैं। ऐसे प्त्यय हैं शुभ! और 'अशुम! |... 
,.... शुभ और अशुभ हा 
660०0 था060 छ506 67 €िशं। 
शुभ? का प्रयोग आदर्श के आधार पर मूल्याकन के लिये किया जाता 
है | शुभ? भी अंग्र जी शब्द (४०००) का अशुवाद है | (9०००) जर्मन 
शब्द (/60 से निकला है, जिसका अथ है, किसी आदर्श-प्रात्ति के लिये सहा- 
यक । कभौ तो इसका प्रयोग किसी आचरण के नंतिक शुण के लिये किया 
जाता है और कभी शआदर्श के लिये ही । पहले मे इसका प्रयोग विशेषण के 
रूप में होता है और दूसरे में संज्ञा के रूप में | जैसे--जब कहते हैं कि शाम्ति 
, के लिये प्रयास करना शुभ काय है, तो यह विशेषण के रूप में प्रयोग हुआ | 
परन्तु जब कहते हैं कि शान्ति हमारा शुभ या आदर्श है, तो यहाँ, इसका 
प्रयोग संज्ञा के रूप में हुआ । अतः याँदि हम किसी आचरण को शुभ कहते 
हैं, तो इसका अर्थ है कि वह आदर्श प्रूति के सहायक हैं। लेफ़िन जैसा कि 
इम जानते हैं कि इसका प्रयोग स्वय ऐसे आदर्श के लिये भी किया जाता है 
जो किसी दूसरे आदर्श का साधन नही होता । ऐसे आदर्श को सर्वोच्च - शुम 
(737720680 20006) या चरम आदश (ऊप्रशश्परात , 90प्र्च -07' 
प्रोन्‍्780/6 €7०) कहते हैं। इसी प्रकार जो आचरण आदश-प्राप्ति में 
सहायक न हो सका, उसे “अशुभ” कहते हैं। 
सवाच्च शुभ हि (व 
मु | ४ शी ०5६ 8००० ही क पद 
75 हमने अमी कहा -है कि शुभ का :प्रयोग दो अर्थों' में होता है।। इसी 
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आभार पर शुभ दो/म्रकार के-माने जाते हैं। निरपेच् शशुम (8980948 
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ह॒ 2000 ' शोर सापेन्ष शुम (7२०)७४०० 80००0 )॥' इन्हें ही क्र्मशः 


सर्वोच्च शुम और साधनात्मक शुम (]78#'परा7०7७) 8000) कंदते ट्ते है हे 
निरपेज शुभ अथवा सर्वोच्च शुभ वह है, जिसकी प्राति स्वतः महत्त्वपूर्ण है । 
वह (किसी अन्य आदर्श का साधन नहीं होता । परन्ठ सापेज्न शुभ अथवा 
साधनात्मक शुभ वह है, जिंसकी प्राप्ति अपने लिए महत्वपूर्ण नहीं है, वरन्‌ 
उसकी प्राप्ति से किसी अन्य बढ़े आदर्श की प्राति होती | चूँकि यह किसी 
बड़े आदश के लिए. साधन का कांम करता है, अतः इसे साधनात्मक शुभ 

कहते हैं। उदाहरण ' के लिए हम व्यायाम, शुद्ध भोजन आदि को ले । ये 


“मी सापेक्ष ' आदश हैं। इन्हें हम इंसलिए चाहते हैं; ताकि हमारा स्वास्थ्य 


अच्छा रहे। अतः ये सभी सापेन्न शुभ हुए। फिर अच्छा स्वास्थ्य पाना भी 
'एक “आदेश है। घन प्रांम करना इसी प्रकार का आदर्श है। परन्ठ ये सभी 
सापेक्ष हैं। इन संबोकी सोथकता इसीसे है कि इनकी उपलब्धि से हम 
सुर्ख मित्रता है; लेकिन सर्वोच्च ओदश किसी अन्य आदर्श का सार्धन 
नहीं होता।।  '४ण ! की 4 ० 2 
संवोच्च ओदश है. क्या, इसके सम्बन्ध से विद्वानों मे मतभेद है ॥ इसे 
हम नेतिक मापदंट के अव्ययन के सिलसिले म देखेंगे | 
है उचित ओर शुभ्ष में मोलिंक कौ १ 
हमने देखा कि नियम के आधार पर आचरण के मूल्यांकन के लिए. 
*धउचितः और “अनुचित” का प्रयोग होता है। परन्तु आदश के आंधारं पर 
इसके लिए 'शुभ! और “अशुभ? का प्रयोग होता 'है। अब हमे देखना हैः कि 
इन दोनों में मौलिक प्रत्वव कौन-सा है---उचित अथवा शुभ । ५ 
१--ऊँपर से देखने से तो उचित हीं मौलिंक मालूम होता है; परन्तु 
यह ठौक नहीं । यह सही है कि सर्म्येता के ओरम में नियम ही प्रधान रहा 
होगा | उस समय ल्ोगोने उचित. आचरण दंड के भय से ही किया 
होगा, आदर्श मानकर नहीं। उदाहरण के लिए, हम किसी छोटे बच्चे को 
“लें 0 क्ेडंकपन में उसे मारपीट कर: सही रास्ति पर द्वॉयाजातों है | उस 
समय सिफे पितो के ढेर से वह उसकी आशा मान लेता है | परन्तु थाने 


[ २५ | 
होने पर वही आदमी बचपन में सिखलाये गये आचार-व्यवहार को अपना 
आदर्श मानकर चलता है। उसे अ्रव वह डर से नही करता, वरन्‌ शुभ सम- 
भझता है। यह शुभ? तो उसके लिए, बनपन से भी था; पर उस समय उसे 
इसे समझने की शक्तिति न थी | उस समय उसे शुभ प्राति के लिए, निय- 
मित आचरण करने पड़ते थे। अतः नियम,पालन उस समय साधन था | 
डीआकीं ने कहा है “वद्यपि तार्किक रूप से तो यह (सिष्टा7/) 
मौलिक नहीं; परनन्‍्ठुः समय के हिसाब से यह पहले आता“ है ।” # इसका अर्थ 
है कि नियम समय के हिसाब से तो पहले अवश्य आते हैं, परन्तु गौण रूप 
में वर्ह भी उनकों उद्देश्य है शुभया आदर्श की प्राप्ति । श्र; शुभ का 
मौलिक होना ही तक-संगत है। अर 
!। २---नीति-शात्र का स्वरूप ही बतलाता है कि शुभ? ही मौसतिक है। 
यह एक आदर्शनिष्ठ विभान है। आदछ-निरूपण ही इसका काम है। अतः 
नियम तो इस आदर्श-प्राप्ति के साधन-मात्र- होगे। नियम का अस्तित्व 
आदर्श-पात्ति के लिये होता है। आदश नियम के पालन के लिये नही. वनांये 
जाते | इस इश्किोण से भी शुभ” मौलिक है। »/ ह 
'. ३---फेर हम जानते हैं ,के नतिक निर्णय का असल विष्रय कर्चा भा 
“उसका चरित्र है,न॑ कि एक' विशेष आचरण (?&##0प्रॉक्षा' ००४००) | 
व्यक्ति की अछाई या बुराई के लिये हम शुभ” अथवा अशुम' का ही 
प्रयोग करते हेँ,न कि “उचित? या अनुचित” का | इसलिये चूं कि नतिक निर्णय 
शुभ के मार्थ्यमं से ही सही-सही किया जा सकता. है, अतःशुभ ही मोलिंक है । 
४--शुभ को क्षेत्र उचित से' व्यापक है। “उचित?” का प्रयोग हम'सिफे 
आचरण के लिये कर सेकंते हैं; परन्त शुभ का प्रयोग हम आचरण, चरित्र 
-और कर्ता तीनो के लिये हीं कर सकते हैं। किसी आचरण को हम “उचित? 
कह' सकते है; परन्तु किसी ज्ञरित्र अ्रथवा व्यक्ति को हम “उच्चित? नहीं कह 
सकते ।, अतः ऊपर, दिये गये' कारणों से शुभ? का, प्रत्यव ही मौज़िक है ॥७ 
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नौतिलशाखत्र के मनोवैज्ञानिक आधार 
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नीति-शासत्र में मनोवैज्ञानिक क्रियाओं की एक विशेष उपादेयता है। 
हम चानते हैं कि नीति-शासत्र हमारी ऐच्छिक-कियाओं (४०।प7।७/४ 
४0909) पर नेतिक निर्णय देता है। ऐच्छिक कियाएँ कुछ मानसिक व्या- 
पारों के फत्लस्वरूप होती हैं | अतः इसे मत्नीमाँति समझने के लिये हमें कुछ 
मनोवेज्ञानिक कियाओं को जानना आवश्यक है। यहाँ हम कतिपय मनो- 
वैज्ञानिक पदों की व्याख्या करेगे । 
शारीरिक साँग (४४०॥/६)--शारीरिक माँग का तात्पर्य है जीवधारी 
(0/2०पांडग) की ऐसी आवश्यकताएँ, जो उसके लिये अनिवाय हो; 
परन्तु उन आवश्यकताओं की चेतना उसे नहां हो | उदाहरण के लिये हम 
पेड-पौधो को ले सकते हैं | विकास के लिये उन्हें हवा-बुप आदि की आव- 
श्यकता होती है। परन्ठु उनका उन्हें ज्ञान नहीं होता । इसी प्रकार निरीह 
बालकों को दूध पीने की आवश्यकता होती है; परन्तु इसकी चेतना उन्हे 
नहीं होती | इसे और मी स्पष्ट रूप से समभने के लिये हमे शारीरिक माँग 
(५/७७७।) और प्राकृतिक माँग (&90०४४६6) के अन्तर को समझना होगा-] 
शारीरिक माँग (४४४४६) और प्राकृतिक माँग (8 9७४४४०)-- 
जहाँपंर शारीरिक माँग में चेतना का अभाव होता है, वहाँ प्राकृतिर्क माँग सें 
आवश्यकता की चेतना होती है । जिन प्राणियों में चेतना है, उन्हे प्राकृ 
'तिक माँग ही होती है--जैसे, पशुओं में । यह एक विवादास्पद प्रश्न है कि 
पेड़-पौधों मे चेतना है या नहीं; परन्तु इस अश्ल से, वह हमारा कोई तात्पय 
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नहीं। हम मान लें कि पेड़-पोधों में प्राण है; पर चेतना नहीं। लेकिन 
पंशुओ मे चेतना भी है| एक वात को जब भंख लगती है, तो इसकी अंने 
भति भी उसे होती है और साथ हौ गीरा| रूप से उसे इसकी मी पता रहता 
है कि उसकी भूखे किस प्रकार से मिटेगी | अतः म्राकृतिक माँग में ओवश्य- 
कताओं की चेतना होती है और साथ ही उस वस्तु का ज्ञाने भी उसमें निहित 
रहता है | अ्रभाव के फलस्वरूप उसमें मुख-दुःख की अनुभूति' भी वर्त्तमान 
रहती है। शारीरिक माँग में इस प्रकार की चेतना का सर्वथा अंभाव रहता 
है। यहो अन्तर दोनो मे है। 
इच्छा (0०5॥/2)---६5छा इन दोनी ही से मिन्‍न है| इच्छा में प्राकृ- 
क्‍तिक माँग की तरह आवश्यकता का शान, उससे उत्पन्न सुख या दुःख एवं 
आवश्यक वस्तु का ज्ञान तो रहता ही है. इनकी अतिरिक्त यहापर उस आदवे- 
श्यक वस्तु को 'अंय' या उचित भी होना चाहिये | मख की अनुमति और 
खाने की इंच्छा भे अन्तर है| किसीको भख हो, तो उसे ज्ञान भी है कि 
इसकी तृसि खाने से होगी । परन्तु इसका अथथ थहँ नहीं कि उसे खाने की 
'इच्छा है। मंख की अनुभाति को हम शारीरिक माँग कह सकते हैं । उसे 
इच्छा नहीं कह सकते । ईछा तो उंसे तभी केंह्रेंगे, जब खाने को हम ऊंचित 
भी सममे' | ] 
उद्हण के लिये महात्मा गाधी कों लें । अनशन के समये प्राकृतिक 
माँग की अनुभूति तो उन्हें भी होती थी। उन्हें भी मूंख लेंगेंतीः थी; परेन्‍्त 
खाने की इच्छा उन्हें नहीं होती थी; क्योंकि अनशन की स्थिति मे खाना 
अनुचित होता । इसलिये जहाँ प्राकृतिक माँग भें आवश्यकता और अँवि- 
श्यक वस्तु का ज्ञान होता है, वहाँ इच्छा में उस आवश्यक वस्तु कौ श्रेय भी 
होना चाहिये | इसलिये कहा जाता है कि “इच्छा एक विशेष दृष्टिकोण का 
बोतक है |”? # जो मनुष्य जैसा है,उसकी इच्छा भी बेसी ही होगी । साधारसख 
स्थिति भें गाघीनी को भूख लगने पर वह प्राकृतिक माँग इच्छा में परिणत 


# ५, 2080 १6,786 गरवए69 &॥  त6व्रियरा।8 छएु077 0० 
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हो सकती थी. परन्तु -अनश न-काल में ऐसा नहीं हो सकता । स्पष्ट है कि दोनों 
समय में स्थितियाँ अलग-अलग हैं। « 

मनुष्य जैसा होगा, उसकी इच्छा भी वेसी ही होगी। “डीआकों? का 
कहना है कि “इच्छा तो वस्ठ॒तः इच्छा करनेवाला मनुष्य ही है 7११ 


इच्छा-संघर्ष की चर्चा हम ऐच्छिक क्रिया के विश्लेषण के सिलसिले 
में करने | 5 


इच्छा (9०७७९) ओर कामना या,अभिलाबा (४४५४॥) 
जीवन में इच्छा अकेली नहीं आती | हमारा जीवन इतना जणिल और 
बहुमुखी (४७7ए-80ल्‍त) होता है कि एक ही समय में बहुत सारी 
विरोधी इच्छाएँ उठ खंड़ी होती हैं। ऐसी परिस्थिति मे इच्छाओं से संघष 
उठ खड्ा होता है| मान लीजिये, एक विद्यार्थी है, जिसकी परीक्षा बहुत ही 
-जज्द होनेवाली है । इसी समव एक बहुत अच्छा सिनेमा भी आता है। 
“चूँकि उसे परीक्षा देनी है, इसलिये वह सिनेमा> जाने की -अपेज्ञा “पढ़ना 
उचित समझता है | परन्तु इसी समय सिनेमा देखने कौ इच्छा उठ खड़ी 
होती है | फलस्वरूप इन दोनों इच्छाओं में संघ होता है और बहुत ही 
तकं-वितक ([09॥06786007) के बाद वह उनमें से एक इच्छा पर चलने 
का तय करता है | एक इच्छा वूसरे को दबा देती है। कामना हम उसी 
इच्छा को कहेंगे, जो अन्त मे अन्य इच्छाओं पर विजय पाकर प्रभावोत्पादक 
(88९०४ ४९) बनती है । जो इच्छा दवा दी गयी, उसे हम कामना नहीं 
कह सकते ॥२ की 
२ [₹87व70ए कह स 7800 6 शा०9४ वेल्शापंत्र2?, & हा० 
5पतर एण ४9घभ68--9?4760ए9; 0--+33, ४ 3 
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कामना (एरां8)) और संकल्प (ए7॥])--किसी इच्छा का अन्य 
इच्छाओं पर विजय पा लेने हौ से वह कार्यरूंप में परिंखत्र नहीं हो जाता । 

कांये में परिशत होने के लिये कामना के वाद संकल्प होना चाहिये । कामना 
या प्रभावोत्वादक इच्छा ( ॥9)90#9४9 ॥96»76 ) तो अमृत्त होता -है। 
इच्छाँ करने के समय हम सभी परिस्थितियों का ख्याल नहीं रखते | यदि 
कार्य करने के पूर्व हम उसके सभी पहलुओं की देखने के बाद यह दृढ़ 
संकल्प कर लें कि इसे करना ही है, तभी वह कामना संकल्प कही जायगी।. 
मान लीजिये, कि बहुत संघर्ष के वाद 'क! ने 'ख? को मारने की कामना की। 
परन्तु अन्त में वह सोचने त्गता है कि 'ख? के मरने के बाद उसकी बच्ची 
का क्‍या होगा १ यह विचार आते ही वह काँप जाता है। अतः कामना रहते 
हुए' भी वह संकल्प नहीं कर सकता। यदि अन्त में वह सभी बातों को 
देखेकर निश्चय कर ही लेता है, तभी हम कहेंगे कि उसकी कामना ने संकल्प 
का रूप धारण कर लिया। हे | ' । 

१---डीआकों इच्छा और संकल्प का मेद करते हुए, कहंता है कि इच्छा 
और संकल्प में वही सन्वन्ध है जो, सम्भावना (?०५७॥४०।) और वास्तविं- 
कता (30०४०७)) में है । इच्छा में तो इच्छित वर आदर्श के रूप मे रहती 
है, तृति सिफे काल्पनिक होती है; परन्तु संकल्प में 'इच्छित वस्तु 
काल्पनिक आदर्श न होकर वास्तविक आदर्श बन न्ाती है। कर्ता उस 
आदर्श से अपना तादात्म्य समझने लगता है | वह अपनी शक्ति का प्रयोग 
कर उस आदर्श को यथार्थ बनाने के लिये सचेष्ट हो 'जाता है। # 
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[ ३० ]. 
चरित्र ओर आचरणु ( ां9"३८८९ बाएं (००००0८९ )--- 
जिस प्रकार बुद्धि, संकल्प और इच्छा आदि स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं रखते, वरन्‌ 
एक व्यक्तित्व की ही शक्तियाँ हैं, उसी प्रकार चरित्र व्यक्तित्व से बाहर की 
वस्तु नहीं है। चरित्र तो व्यक्तित्व का ही एक अनिवार्य और महत्त्वपूर्ण 
अ'ग है । व्यक्ति जीवन में, जो कुछ भी वौद्धिक, मानसिक या नंतिक शक्ति 
के रूप में अजन करता, है, उसे हम चरित्र कहते हैं। चरित्र संकल्पों का 


समूह- मात्र है, जो जीवन और उसकी समस्याओं के प्रति हमारा एक दृष्टिकोश 
निर्माण करता है। 


परन्तु इसका अर्थ यह नहीं-कि चरित्र कोई:स्थिर और अपरिवर्सनशील 
वस्तु है-। प्रत्येक क्रिया के बाद-इसमे कुछ-न-कुछ परिवत्त न होता है। कभी- 
कभी तो एक साधारण घटना भी चरित्र मे, आमूल परिवत्त न.ला देतौ है । 
व्याध वाल्मीकि एकाएक किस प्रकार भक्त कवि बन, गये, यह स्व विदित है । 

आचरण चरित्र का द्योतक है। चरित्र एक. प्रकार की आन्तरिक शक्ति 
है और आचरण उसका बाह्य प्रतिरूप । कोई, व्यक्ति चोरी, करता है ।.यह 
उसका एक आचरण हुआ । इससे हम कहते हैं कि उंसका चरित्र अच्छा 
नहीं । वह चोर है | इस प्रकार प्रत्येक आच रण उसके चरित्र का प्रतिरूप 
माना जाता है। ह 


परन्तु, क्या आचरण सिफ चरित्र का प्रतिरूप भर है ! यदि ऐसा माना 
जाय, तो स्वतन्त्र इच्छा-शक्ति का स्थान” ही न रहेगा | जिस तरह हमारा 
चरित्र हमारे आचरण का कारण होता है, उसी प्रकार हमारा प्रत्येक आच-. 


रख भी हमारे चरित्र मे परिवत्त न लाता है। इन दोनो में अन्योन्याश्रय 
सम्बन्ध है। 
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प्ररणा 
०६४2८ । 
साधारणतया प्र रणा का अ्रथ है वह प्र रक, जो किसी कार्य-विशेष के लिए: 
हमे पर रित करता है। परन्तु नीति-शाम्न में -इसके मिन्‍न-मिन्‍न अथ लगाये 
जाते हैं। लॉक ( ],0076 ), बेन्थन (3७7॥86!'), मील ( शा ) आदि 
विद्वानों ने भावनाओं को ही कारय के लिए यथ्थेष्ट प्र रणा मानां है। इसके 
अनुसार सुख और दुःख की भावनाएँ ही हम किसी काये के लिये प्रःस्ति 
करती हैं। म्ुख-प्राति अथवा दुःख की निवृत्ति, इन्हीं दोनों प्र रणाओ के. 
फल्नस्वरूप हम कोई भी काय करते हैं । 
परन्तु यह मत सह्दी नहीं है ।' वह सही है कि कमी-कभी मनुष्य भावा- 
वे में कोई कार्य कर बठता है, लेकिन नीति-शाख्र ऐसे कार्यो" पर अपना 
निर्णय नहीं देता। वह तो ऐच्छिक किया की छानबीन करता है। ऐचिछुक 
क्रिया का अथ है वह क्रिया, जिसे कर्ता ने! सोच-समककर बहुत तक-वितक 
के बाद अपना श्रेय समझकर किया है । अतः पूर्णतया भावावेशः में किये 
गये कार्यो" से नीति-शास्र का कोई सम्बन्ध नहीं होता। 
फिर सिफ भावना ही से काय सम्पन्न हो जाय, यह 'भी सही नहीं है । 
किसीकी दुःख में देखकर भावना के बश हम॑ आँस भले ही बहावें, काय 
किसे प्रकार कर सकते हैं | इसके लिये तो हमे किसी बसी वस्तु को सोचना 
होगा,जिससे इसका दुःख दूर हो सके | अतः साधारणुतया सिफ भावना हमें 
काय के लिये प्रेरित कर ही नहीं सकती | सुखवादियों (मनोवशानिक सुख- 
वाद) ने माना है कि हम सुख-ुःख की भावना €ही' से काय करते हैं।इस 
मत का खण्डन हम 'सुखबाद? के अध्ययन के सिलसिल्ले में देखेंगे | 
दूसरा मत ग्रीन (७7687),मैकेन्जी (१(७०८७7५७)*सुइरहेड' (॥धपं।- 
४०४०) और डीआकी (0? 07०५) आदि का ह । इनके अनुसार प्र रखा 
का अथथ है---किसी आशद का ध्यान अथवा इच्छित वस्त का ध्यान | इसमे 
आगे दी गई बाते आवश्यक हैं: 


[.३१: ] 


>> 


१---श्रभाव 
२--अभाव का अनुभव 
३---किसी यस्तु का ध्वान,जिससे प्रस्तुत अमाव की पूर्ति हो सके । 
, ४--कल्पना में संतोष का अनुभव। 
५---वर्तमान परिस्थिति मे वह इच्छित वस्धसु और उससे उत्पन्न संतोष 
ही कर्ता द्वारा सर्वोत्तम समझा गया हो । इस सन्तोषर में कर्ता सिफ अपनी 
कल मान अमाव ही की पूर्ति नही सममतता है, वरन्‌ पूर्ण व्यक्तिव की साथ- 
कता समझता है। इससे उसके पूरे व्यक्तित्व को सन्‍्तोष का अनुभव होता 
हो । ४ 03० कक ५ 
बसे तो प्रे रुणा में ऊपर कही गयी सभी बातें आदी हैं; परनन्‍्त मूलतया 
अन्तिम को ही हमे प्र रणा की संज्ञा देनी चाहिये | जभीश्वह स्थिति आती है , 
उसके परिणामस्वरूप हम कार्य, करना आरम्म कर देते हैं| अतः यदि 
अ रुणा का अर्थ हम कार्य का स्रोत मानते हैं,तो वह भावना नहीं; वरन 
उपयुल्तत मत ही होगा । मेकेन्जी के अनुसार नतिक काय या आाचरण - 
उद्द श्यपूर्ण क्रिया है | उद्ं श्य से किया गया कार्य, भावना के बश नहीं, 
वरन आदर्श के ध्यान के वशीमत ही किया जाता ह ॥ ७ 
इसका अन्त करने के पूर्व एक चीज उल्लेखनीय है ।.कुछ लोग प्र २- 
णाओए के संघर्ष ((.077006 ० 70 प्रए७:) में विश्वास करते हैं। उनके 
अनुसार जब बहुत सारी प्र रणाओ में संघ होता है, तो तक-वितक के बाद ' 
कर्ता उनमें से प्रबल्लतम प्र रणा-का चुनाव करता है । परन्तु, यदि काय को 
हम मे रणा का-नतीजा। मानते- हैं, तो फिर प्र रणाओ का संघर्ष कसा ! 
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है । उनके अनुतार प्र रणाओं का संबष अ्र्तम्भव है। जिसे हम प्र रणाओं 


का संघर्ष कहते हैं, वस्तुतः वह इच्छाओं का संघर्ष है। एक ओर प्र रणाओं 


के संघप की चर्चा और दूसरी ओर प्रेरणा को कार्य-निर्धारक मानना, 
दोनों बातें विरोधी मालूम होती हैं | अतः संघष प्र रणाओं का नहीं, इच्ड्राओ्रं 
का होता है। 

प्रयोजन और प्रे रणा- ([7099#07 पते 00 0# ए७)--परयोजन 
का सही अथ हम प्रयोजन और .प्र रणा के सम्बन्ध को देखने पर ही समझ 


सकते हैं | मेकेनजी महोदव के अनुस्तार प्रभोजन ओर उद्देश्य (9पा"9096), 


बहुत हद तक समानाथक हैं | फिर भी, दोनों मे अन्तर है। उठ श्यकर्ता 
मानतिक -हियाओ की ओर इंगित करता है, तो प्रयोजन उत ल्च्त की 
ओर, जो कर्ता की मानतिक ऊफ़ियाओ का च्येत्र है,। इस श्रर्थ में प्रयोजन 
वह सभी कुड्ठ है, जिसे प्रात करना हमारा उद्द श्य-है; फिर उन्होने प्रयोजन 
को वहुत भागों में विभाजित,- किया, है।' | -यहाँ हम , उन सबोकी चर्चा 
नहीं करेंगे। प्रयोजन का अर्थ प्र र॑णा-से बहुत ही विस्तृत है। प्रयोजन में 
क्रिया के सभी पू्वंजनित परिणाम (#0788699 06078९0प०7०७७) निहित 
हैं। परन्तु प्र रणा में सिफ उन्हीं परिणामों को माना जाता है, जिनकी प्राप्ति 
कर्ता का उद्द श्य 'रहा है | इसका अर्थ यह नहीं कि प्रेरणा से कर्चा अन्य. 
बातो से आँखे मद लेता है, वरन्‌ .वे बातें कार्य के करने-में कोई हाथ नहीं 
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बदाठी | फिर प्रयोजन में हम साधन (१68॥8) का ध्यान रखते हैं; परन्तु 
भरे स्णा में इसकी परवाह नही करते । 
वि.लेषण करने पर प्रयोजन भे हम नीचे लिखी बाते पाते हैँ--- 
१-वह मूल लक्ष्य अथवा प्र रणा, जिसकी प्राप्ति के लिये हम काय 
करने को उद्यत होते हैं। 

: साधन का छुनांव, जिसके माध्यम से हम लक्ष) कीपग्राति हो 
सकेगी | हो रुकता है कि वह साधंन अपने में अच्छा न हो; पर लक्ष्य-प्रासति 
के लिये उसे हम मान लेते हैं। 

३--इन पूर्वजनित परिणामों ((07088९90 007860५प०१०९४) का 
ध्यान, जो अपने मे अच्छा न हो; फिर भी, कर्ता मूल लक्ष्य क्रो «यान से रख- 
कर उन्हें करने को तेयार हो [ | 

उदाहर॑ण के लिये हम महामारत की उस कहानी को ले सकते हैं, 
जिसमें एक निर्धन ब्राहयण ने अपनी और अपने परिवार की जान देकर भी 
एंक भिक्तुक को क्षुधा शान्‍न्त को । अकाल के समय दिन-भर माँगने पर एक- 
ब्राह्मण ने कुछ सत्त जमा किया | पूरा परिवार केई दिनो का भूखा था ।॥ 
जभी 'रात में वे खाने बंठे कि दरवाजे से कराहने की आवाज आंयी-] पता 
लगा कि एक व्यक्ति भूख से तड़प रहा था। पूरा परिवार सोच से पड गयो ॥ 
निर्णय हुआ कि उसे खिलाया जाय | परन्तु वह इतना भूखा था कि सबी- 
का हिस्सा खा गया | इस प्रकार दिन-भर का संचित अन्न उसे खिलाकर 

उस पूरे परिवार ने अपनी जान दे दी | ४ 

इस उदाहरण के विश्लेषण करने पर हम पाते हैं कि वह ब्राह्मण पहले 
तो उस भूखे को कराह से विचलित हुआ | अ्रत: वह उसका हश्ख दूर करना 
चाहता था । इस हु/ख का निवारण उसको खाना मिलने से हो सकता था | 
खाना देने में उसे अपने भूखे.रहने का खतरा था | फिर भी, उसने खाना 
देने का निश्चय किया | अतः इस इच्छा ने प्र रणा का काम किया |, 

परन्तु, इसमे अन्य बातें भो सम्मिलित थी। खाना देने का साधन, 
चूँकि उसके पास और कोई अन्न नहीं था; अतः अपना ही खाना देना 


[ रेप | 


तय किया । फिर इसके अतिरिंक्त उसने इस कार्य के परिणाम पर भी विचार 
किया | अकाल का समय था। वे कई दिनो के भूखे थे | उनके पास दूसरा 

कुछ भी खाने को नहीं था | अतः खाना देने का परिणाम होता, अपने 
भूखों रहना और फिर उससे जान भी जा सकती थी | परनन्‍्ठ, इस परिणाम को 
सोचकर भी उन्हों'ने खाना देने का निश्चय किया | ये सभो बाते मिलकर 
प्रयोजन हुई । 


अतः स्पष्ट है कि प्रयोजन प्र रणा से विस्तृत अर्थ का द्योतक हैं | 


ह0-#> हक. 


' पाचदा अध्याय 


. नेतिक निणेय का स्वरूप और विषय 


ि2प"९ भात 00]९८६ ०0 ॥07४ [प्रतद्ठातशा ६ 


अब तक नेतिक निर्णय के बारे मे हम बहुत-कुछ जान चुके हैं। नैतिक 
निर्णय का अर्थ है, किसी ऐज्छिक क्रिया (ए०प्रा॥879 80007) को एक 
नेतिक मापदरड पर कसकर उसके सम्बन्ध मे यह निर्णय देना कि वह काम 
“उचित? है या अनुचित? (200 07 श/07६); शुभ! है या अशुभ? 
(9००१ ०० ०७०) | देखने से ही पता चल जाता है कि नेतिक निर्णय देने 
की क्रिया में तीन बातें आवश्यक हैं | सर्वप्रथम उससे एक “निर्णायक होना 
चाहिये, जो अपना निर्णय देता है। फिर एक (विषय? होना चाहिये, जिसपर 
वह अपना निर्णय श्रदान करता है । तीसरी आवश्यक चीज है एक “माप 


दर? (50974 &70), जिसपर हम उस विषय को कसकर देखते हैं कि यह 
खरा है या खोथ । सभी बातो को हम देख चुके हैं। 


नेतिक निर्णय का स्वरूप 
३३(पा"९ ० 7078। [प्१९86९॥६ 
१-नेंतिक निर्णय के स्वरूप के बारे भे सबसे महत्त्वपूर्ण बात है कि वह 
आलोचनात्मक (075०8७)) होता है | तक-शात्र ((,०४7०) और सौन्दर्य- 
शाज (80690४6४०) आदि की ही तरह इसका निर्णय वर्णनात्मक 
(7208०7 7४२९) नही होता, 


वरन्‌ आालो वनात्मक होता है। एक आदर्श 
के आधार पर किसी ऐब्छिक फ़िया को दम अच्छा या बुरा कहते हैं। इसी 
कारण नीति-याश्र को आदरशनि (९०७७ 


४४७) विज्ञान कहा जाता है | 


(2. “| 


२-इसकी दूसरी विशेषता है कि यह निगमनाप्मक (प्राथि०प्रा॥) 
होता है। मान लीजिये सत्य, कोई बोलता है| उसके इस आचरण पर हमे 
नेतिक निर्णय देना है | इसके लिये पहले एक आदर्श आवश्यक है। आदर्श 
---“सदा सत्य बोलना” | इस आचरण की हम इस आदशश से त॒लना कर 
ढेते हैं कि यह शुम है । यदि इसे अनुमान के रूप में रखा जाय, तो इसका 
रूप होगा:--- सदा सत्य बोलना शुभ है । 
यह सत्य बोलता है। 
: इसका यह आचरण शुभ है। 
इसका अर्थ यह नहीं कि नेतिक निर्णय देते समय हम उसे इस तार्किक 
पद्धति में रखते हैं | यह किया तो गोण रहती है | फिर भी, हम रखना चाहें, 
तो इस तरह रख सकते हैं। यही कारण है कि इसे निगमनात्मक ( 8+ 
(७7०7774।) कहा जाता है । 


३-इसके स्वरूप की तीसरी विशेषता है-कि इसमे नेतिक दाथित्व 
(०7४ ] 00॥2890 ) का समावेश होता है। जब हम किसीके भ्ूठ 
बोकने पर यह निणय देते हैं कि यह काम बुरा है, उसे सच बोलना चाहिये, 
तो साथ ही हमारे ऊपर भी यह पाबन्दी हो जाती है कि हमारा अपना आच-- 
रण नेतिक हो | हमें सच वोलना चाहिये । इस प्रकार नेतिकता को पूर्णतया 
निभाने का दायित्व निर्णायक के कन्धों पर पड़ जाता है। यही नेतिक निर्णय 
का स्वरूप है | हम अब इसके विषय के सम्बन्ध में देखें। 


: नेतिक निणय का विषय 
दूसरे अध्याय मे हम देख चुके हैं कि नेतिक और नीति--शज़्य कार्य किसे 
कहते हैं | जिस काम को करने मे हमे पूर्ण स्वतंत्रता हो, जिसे हम स्वेच्छा से 
करते हैं, उन्हीं कार्यों' के लिये हम जिम्मेवार ठहराये जा सकते हैं । ऐसी ही 
क्रियाओं को नेतिक क्रिया कहा गया है | अतः ऐज्छिक कियाञ्रों (प०]ए॥- 
४8977 “80/४०7)) पर ही नैतिक निर्णय दिये जाते हैं। लेकिन, जेसाकि हम 
इस के विश्लेषण में देख चुके हैं, यह एक जटिल क्रिया है। किसो भी ऐच्छिक 


| रेप । 


क्रिया के तीन अंग या हिस्से होते हैं | एक ओर जहाँ इसका ग्रारम्म कर्ता के 
अन्दर से या मध्तिष्क से होता है, वही अन्य दगाओ से गुजरते हुए इसकी 
परिणति वाद्य रूप मे होती है | हम देख चुके हैं कि ये सभी हिस्से अपने मे 
महत्त्वपूर्ण ही हैं। अतः सिफ यह कह देने से ही कि नेतिक निर्णय का विषय 
ऐज्छिक हिय्रा है, हम कुद्ठ भी नही जानते । हमसे तो साफ-साफ बताना होगा 
कि इसके किस हिस्से पर हमें वास्तव में नेतिक निर्णय देना है। यह प्रश्न भी 
बहुत ही विव ठास्पद्‌ रहा है । 
सर्वप्रथम हम उप-गिताबादी विचारकों को देखें । इसके समथकों में 
३), 880006० आदि प्रधान हैं | इनका कहना है कि नेतिक निर्णय का 
विषय ऐज्छिक फ़िया का अन्तिम परिणाम ही है | अगर परिणाम अच्छा है, 
तो नेतिक दृष्टिकोण से वह काम अच्छा समझा जायगा और अगर बुरा है, 
तो बुरा । 
लेकिन हम अभी देखेंगे कि यह मत बिल्कुल सही नहीं | परिणाम ही 
देखकर निर्शय देना एफ भद्दी मूल है। इसे हम ठोस उदाहरण द्वारा देखें । 
एंक डाक्टर बहुत ही तत्परता और होशियारी से किसी रोगी की दवा करता 
है और अन्त मे रोगी मर जाता है। एक देश-सेवक स्वतन्त्रता-संग्राम में 
बहुत-से साथियों को कुर्बान करके भो असफल हो जाता है। दोनो ही हालतो 
मे परिणाम अवश्य ही बुरे हैं; लेकिन किस सिद्धान्त या नेतिकता के आधार 
पर हम उनके आचरण को बुरा कहेंगे । कोई भी कार्य बहुत जश्लि हुआ 
करता है। उसके प्रतिपादन में अनेको छोटी-छोटी, क्रियाएँ काम करती 
रहती हैं, इसलिये परिणाम देखकर ही छल्ताग मारकर उसे नेतिक और 
अनंतिक कह देना उवित नहीं। 


इसी प्रकार परिणाम अ्रच्छे हो सकते हैं; फिर भी, उस काम को अच्छा 
नहों कद्य जा सकता । एक विद्या्थों परीक्षा में चोरी करके पास कर जाता है। 
र्णिा बहुत सुन्दर हे 
परिणाम तो हुत सुन्द है। लेकिन क्या हम उस लड़के के इस काम को 
नतिक कह सकते है; डाक्टर जान्सन ने एक बहुत ही सुन्दर उदाहरण ,. 


[ ३६ |] 


“टिया है-..यादे हम सिर तोड़ने की नीयत से कुछ- पेसे एक मिंख़ारी की 
ओर फेकते हैं और भिखारी उसे उठाकर उससे भोजन खरीदता है, इसका 
आद्य प्रभाव तो बहुत ही सुन्दर हुआ; परन्तु मेरे लिये यह कत्त व्य बहुत ही 
बुरा है।?? न ५ 

यहाँ जोड़ महोदय का कथन भी उच्लेखनीय है। यदि निर्णय वास्तविक 

परिणाम पर किये जाएँ,तो इससे दो विषम परित्थितियाँ उठ खड़ी होती हैं । २ 

प्रथम, यदि यह विचार सही है, तो हमे कभी-कभी अनुषित कार्यों' को 
करना पड़ेगा | मान लीजिये, कोई मनुष्य द्रत रहा है। हम यहाँ अपने यश 
के लिये और डूबते हुए मनुष्य के फायदे के लिये, उसे निकाल्न देते हैं। 
परन्तु बाद में वह मनुष्य आततायी हो जाता है। अपनी सञत्री.और बच्चो को 
मार डालता है | यदि हम उसे डूबने देते, तब तो यह सब बुरे नतीजे नहीं 
होते; अतः यदि परिणाम ही सब कुछ है, तो हमे उसे ड्रवने ही देना चाहिये 
था। 

दूसरी बात है कि फियाएँ इतनी जटिल हुआ करती हैं कि उनके सभी 

परिणामों को जानना असम्मव है। अतः निश्चयपूवक हम परिणाम क 
आधार पर यह नहीं कह सकते कि कोई-कार्य उवित है अ्रथवा अनुवित | 
इन सभी कारणों से परिणाम मर नेतिक निर्णय नहीं दिया जा सकता। 

दूसरा- मतबय्लर, काए्ट आदि अन्तः अनुभूतिवादियों और बुद्धिवा- 
दियो का है । इनके अनुसार किसी क्रिया का सही नेतिक मूल्य आँकने के 
लिये उसके पूर्व की, मानसिक स्थिति को भी ध्यान से रखना होगा-जहाँ-से कि 
उसका जन्म हुआ है | अगर उसे करने की प्र रणा अच्छी है, तो वह आच- 

१ [व फिट ॥8॥7-8-070 ४70 00 & 90288 छान गाछा- 
(07 60 976७2 8 68 ते 88 [078 70 प० &0 4 >प्रज8 


]0009]8 एा00 706, ४06 90ए803] €रीि०७ ३8 8000, 0056, 
जात ए880900 ५9 778, ६ 98 80007 ॥8 ए७/'ए 'जाः007.? 


२*७प्र96,६० 68 9?४70807979 ० 'च0ए७8 6८ 7?07008: 
9929--3!5 


के 


हि 
ब अुच 


0 


रण भी अच्छा ही दोगा | इस मत के भो दो रूप हो गये हैं। एक के अनु- 
सार इसका विषय प्र रणा (४०४४५) है और दूसरे के अनुसार संकल्प 
([74७7707) बा प्रयोगन । इन दोनों के भेद से हम मलीमाँति परिचित 
हैं| सर्वप्रथम हम पहले मत को ले। 
इसके अनुसार नतिक निर्णय का विषय रिफ प्र रणा (00४6 8076) 
ही है। जाग्सन आदि का यही विचार है | इसक अनुसार हमारी प्र स्था हो 
सब कुछ है | न तो उन्हें परिणाम की चिन्ता है ओर न साधन की परवाह । 
अगर उद्द श्य सही है, तो फिर सब कुछ ठीक ही है। 
लेकिन यह मत भो भ्रामक है। उद्द श्य एक रहने पर 'भो उसको पूत्ति के 
साधन अनेक हो सकते हैं.और उस आचरण को आँकने में हम साधन को 
देखना होगा | उद्द श्य के चलते हम साधन की हत्या नहीं कर सकते |; 
इसका विचार हम अलग करेंगे । पेसा पेंदा करना निन्‍्दनीय 
उद्द श्य नहीं है | सुन्दर जीदन-यापन को लिये पंसे की आवश्यकता 
सर्बोको होती है। सभी पंसा कमाना चाहते हैं। पृजीयति, व्यापारी 
मजदूर, डाकू आदि सवोका उद /य एक होता है---पंसा कमाना | लेकिन 
सबेकि मार्ग या साधन अलग-अलग हैं।|अगर हम उद्देश्य को ही 
सब कुछ समझे, तब तो एक ढाकू का आचरण और एक मजदूर का 
आचरण दोनों एक ही श्री का हो जायगा -। साधन की ओर से हम 
आंखें मोड़ ही नहीं सकते । 
इस प्रकार हम पाते हूँ कि प्र रंणा' (000ए९) पर ही हम अपना नेतिक 
निणंय नहीं देसकते॥ | * 90 ५४३ 
“दूसरे मत के अनुसार उद्द श्यव (४०४२७) के साथ-ही-साथ साधन 
आदि वार्तों को भी हमसे देखना है'। अर्थात, इसका' विषय प्रयोजन: 
(777007907) है । हमने अंभो देखा है कि एक बुरा साधन अच्छे-से-अच्छे, 
उद्द श्य को भो दूष्षित कर सकता है। इससे स्पष्ड है कि मूल्यांकन के समय 
इमें कर्ता के पूरे प्रयोजन को ध्यान में रखंना चाहिये | विदित है कि प्रयो 
जन में प्र रणा (087०७), साधन (४7०४7६४) और अनुमान किये गये 
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परिणाम ([068९९0॥ 0(78९0 70९८८९) सभी निहित हैं। अगर हम इन 
सबको देखते हुये विचार करेंगे, तभी हम किसी काय का ठीक-टठीक मूल्य 
आक सके गे कि वह कहाँ तक नेतिक है | अतः नेतिक निर्णय का वास्त- 
विक विषय (00]6०09) व्यक्ति का पूर्ण प्रयोजन ही है। 

इतना ही नहीं। प्रयोयन तो व्यक्ति के चरित्र का द्योतक है | हम 
जानते हैं कि किसी भी प्रयोजन से व्यक्ति संघ, चुनाव ( 08009 9 
ओर स्वतन्त्र इच्छा का कितना वड़ा हाथ होता है। प्र रणा तो सबोंमें 
एक ही प्रकार की होती है; लेकिन उसके फलस्वरूप इच्छाएँ भिन्न-भिन्न 
होती हैँ, और इच्छाओं में मिन्‍नता का कारण है, उनकी चारित्रिक विशेष- 
ताए। अनशन करने पर क्या गाधीजी को भूख नहीं लगती थी १ लेकिन. 
ज् साधारण आदमी भूख लगने पर खाने की इच्छा करता है, वही 
वे उस उपवास की हालत में -अपने चरित्रवल के कारण खाने की इच्छा 
का तिरस्कार करते थे। जहाँ एक भोगी यौनिक क्रियायो (३०:प७) &00078) 
मे रत रहने पर भी सन्तोष नहीं रखता, वहीं एक संयासी अपनी उन उद्घाम 
वासनाओं को पेरों-तले रौंदता हुआ बढ़ता है । आखिर यह सब चरित्र की 
विभिन्‍नता थी के कारण होते हैं | अतः हमारे प्रयोयन हमारे चरित्र को 
व्यक्त करते हैं। । 

इसलिये दर्शन म नंतिक निशय के विषय हमारे चरित्र या हम स्वर्य॑ 
ही हैं।मंकेनगी १ के अनुसार-वास्तव में नंतिक निर्णय किसी क्रिया 
नहीं, वरन कर्ता पर ही दिय है |”? ० 8. 2 

क्या आदर्श साधन को पवित्र बनाता हे ? 
ए0065 ६(॥6 ६06 ] पा (॥6 गाषशा5 ? _ 
नीति-एासख्त्र एवं व्यावहारिक जीवन में यह प्रश्न बहुत ही विवादास्पद 
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रहा है। कुछ विवारकी का मत है कि सुन्दर आदर्श के लिये बुरे-से-बुरें 
साधन को भी अपनाना बुरा नहीं । उनके अनुसार यदि:आदर्श सही है, तो 
पर अच्छे या बुर साधन की क्या विन्ता ! कौ्िल्य, नीस्से (0१808९20॥6) 
आदि इसीमे विश्वास करते थे | 

दूसरे विचारकों का कहना है कि साधन आदर्श से कम महत्त्वपूर्ण नही 
ह। ठुरा साधन सर्वोत्तम आदर्श को भी निन्‍्दनीव्र बना देता है। गाँधी 
टालस्थाय आदि इसी तिद्वान्त में विश्वास करते थे। गाँधी ने इसके अपवाद 
भी माने है । 


यहाँ हमें आदर्श और साधन के सम्बन्ध का सही मूल्याकन करना है। 
ध्यादर्श साधन को पवित्र बनाता है?, यदि इस कथन को उचित रूप म समझा 
जाय, तो यद निमन्देह सही है | परन्तु गलत ढंग से अथ लगाने पर ही यह 
ईनेन्टनीय बन जाता है। यदि सीधे इसका यह अथ लगाया जाय कि किसी 
भी आदश छे लिये किसी भी साधन को अपनाया जा सकता है, तत्र तो विश्व 
में किसो भी अपराध को अपराध नहीं माना जायगा ) अपने परिवार के पीषण 
क लिये रुपये पैदा करमा वेघानिक सी है और नेतिक भी । लेकिन यदि इस 
सक्ति का प्रयोग अभी ऊपर दिये गये मतानुसार किया जाये, तब तो टिफ 
मजदूरी करना ही उचित नहीं होगा, वरन .डकेती आदि करना उतना ही 
जायज समका जायगा | पड़ोसी की सहायता करना हर किसीके लिये 
अय है; परन्तु कयाइसी सिद्धान्त पर अपने पड़ोसी को जेल से छुड़ने के 
लिये जेल तोटना उचित कहा जायगा ? अतः इस शअ्रथ में आदर्श साधन को 
पचिनत नहीं बना सकता | 
परन्तु इसकी व्याख्या दूसरी तरह भी की जा सकती है और इस दसरे 
प्रकार ऊे अथ से इस कथन “आदेश साधन को पवित्र बनाता है? को हम 
मान | यद कथन निनदनोत तत्न बन जाता है, यदि हम आदर्श का 
अब कोई मो आदक्ा, जो कि हमे पसन्द हो, मान लेते हैं | परल्तु 


परत हब ख्राइश को अथ चरम आदश ( शाहाछ३४ 2000 ) माना 
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जाय, तो अवरय ही इस प्रकार का आदश्शा साधन को पवित्र बनाता है। 
मनुष्यत्व की पूर्णता अथवा “मानवीप्र हितः ही चरम आदर्श है। इसकी 
प्राप्ति के लिये जो भी साधन बनाये जायें, वे अब एय ही पत्रित्र माने जायेंगे । 
उदाहरण द्वारा हम इसे समभने का प्रयास करे । एक डाक्टर किसी रोगी 
की जान बचाने के लिये उसका चीड़-फाड़ करता है; परनन्‍्ठु उसे कोई 
अपराधी नहीं सानता | महात्मा गाँधी के बारेमें कहा जाता है कि एक 
बछड़े को, जो दुःख से कराह रहा था और जिसके बचने की कोई आया न 
न थी, जहर देकर उन्होंने मुक्ति दिज्ञापी। वर्चमान परित्थिति में यह प्रशंस- 
नीय माना जायगा। इसी प्रकार, मान लीजिये, एक मनुष्य विदेश से 
एक भवानक कोटि का संक्रामक रोग ले आया है। उस बीमारी की कोई 
ढवा न हो, जिससे वह अच्छा हो सके । एक डाक्टर अपने दे: वासियों को 
इस भयानक बीमारी से बचाने के- लिये उस रोगी को जहर देकर, मार 
डालता है | सही है कि डाक्टर कानून की दृष्टि-मे दोषी है; परन्तु नेतिकता 
के दृष्टिफोण से यह कार्य प्रशंसा के लायक है | वह कानून ही निनन्‍्दनीय 
माना जायगा | आश्चर्य है कि इसी मद कानून की ओट से यदि एक 
अफसर - कुछ बगावतिथों को गोली का शिकार बना देता है, तो वह पुरस्कृत 
होता है। कहा जाता है कि 'इसीमें जनहित है !? यदि यहाँ जनहित है? तो 
क्या उस डाक्टर ने कम जन-हित किया था £ यदि दूसरों की जान लेना 
अपने ही मे बुरा होता, तो , फिर किसी भी राज्य का विधान उसे अच्छा नहीं 
कर सकता । राज्य का विधान होनी को अनहोनी नहीं कर सकता। 

अतः इस अर्थ में हम मानने को तेयार हैं क्वि “आ्रदर्शा साधन को 
पवित्र बनाता है।! 

अचत्र यह पूछा जा सकता है कि कया इसका यह अथ है कि खन या 
अठ, धोखेताजी आदि उचित माने जायेगे, यदि इनसे मानवता का हित हो ? 
नहीं | हम यह कभो भो नहीं कहते । ऐसा हम दो कारणो से नहीं मान 
सकते--- 

सर्वप्धम, खुन, भूठ, धोखेवाजी--ये सारे ऐसे शब्द हैं, जिन्हें सुनते ही 
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ग्रेग धणा करने लगते हैं। इसके बाद वे वास्तविकता की ओर नजर दीड़ातें 
हैं | परन्तु, यह गलत है। नतिक निर्णय देते समय हमें " ब्ठों की अ्रच्छाई ् 
या बुराई नहीं देखना है, वरन वास्तविक घठ्ना की देखकर उसपर नंतिक 
निर्णय देना है। 
ऐसा नहीं मानने का दूसरा कारण है कि ऐसा मानने के पहले हम यह 

देखना होगा कि उस परिस्थिति मे इन सभी साधनों के अतिस्कि और कोई 
उत्तम साधन उपलब्ध था या नहीं; यदि हाँ, तो ऊपर कद्दे गये साधन निन्द- 
नीय हैं; यदि नहीं, तो प्रशंसनीय | उदाहरण के लिये हम हिटलर को ले। 
१६४०-४१ में पूरा योरप उसके अत्याचारों से पीड़ित था। उसके पहले ही 
उसने यहूदियों पर कत्लेआम शुरू कर दिया था । उस जमाने मे कोई सोच सकता 
था कि क्यो न हिय्लर का खून कर इन सभी अत्याचारों को बंद कर दिया 
जाय । पर क्या यह उचित होता ! उस युग में लोग 'णायद उचित समभते। 
परन्तठ आज हम सोचते हैं कि श्रच्छा हुआ कि ऐसा न हुआ | इसके शिये 
राष्ट्रो ने इज्जत के साथ अपनी रक्षा और हक के लिये लड़कर अपने यश 
में चार चाँद लगा लिये। यहूदियों को इजरायल मे अपनी मातृभमि पाकर 
जो इज्जत मिली है, क्या वह हिब्लर को मारकर शान्ति पाने से मिल सकती 

प्री! अतः जहाँपर उत्तम साधन उपलब्ध हो, वहाँ बुरा साधन अपनाना 
मानवता के हित के किये भी निनन्‍्दनीय है । 

: ' सारांश है कि इस कथन को सामान्य नियम नहीं बनाया जा सकता; 
अपवाद-रूप से इसको अवश्य अपनाया जा सकता है। एक पिता अपने 
युत्र को सही रास्ते पर लाने के लिये दण्ड देता है। इसे, कभी निन्दनीय 
नही माना जा सकता । इसी प्रकार एक चोर को दण्ड देना: नाजायज नहीं 


क्योकि ऐसा उसे सही रास्ते पर लाने, दूसरों को इससे सबक . सिखलाने एवँ 
समाज केःहित के लियें किया जाता है| | 


अतः विशेष पेरिस्थितियों मे “आदर्श साधन को पवित्र बनाता है | 


१ 
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बठवाँ अध्याय 


नीतिशाश्र की -सान्यताएँ 
?0०५5६प[४(८९५ ० 07५ 


नीति-शास्त्र की दाश निके 'संमस्याए 
पुस्तक के-आरम्म में ही हमने देखा है कि नीति-गास्र और अन्य विज्ञानों 
में अन्तर है। जहाँ नीति-पीख आदर्शनिष्ठ (03779 ४76) है, वहाँ प्राणि- 
शास्त्र, मनोविज्ञान, भौतिकविज्ञेन आदि वर्शनात्मक (6807४ ४७) हैं। 
परन्तु यह विभाजन भी पूर्णतया, सन्तोषप्रदक़द्गापि नही हो सकता। यद्यपि 
>हर माकृतिक विशान कादर्शन पर सद्दा ः से आरोप रहा है कि “इसकी /- सम- 
स्थाए. तात्विक (१(०४७0॥9ए80&) हैं; फिर भी, ,वे स्वयं भी इससे,वॉचित 
नही : हैं ।किसी भी विज्ञान को। इन्द्रियों- की सीमा - पार; करके तातल्विक 
(०७ ]0॥ए४ं०७)) विचारों क़ासहारा लेना पड़ेगा ही | उदाइस्ण के 
लिये आप कार्य-कारण नियम को ले सकते हैं | सभी विज्ञान मार्नते हैं: कि 
बिना कारण के' कोई कार्य नहीं हो सकता; लेकिन इस व्यापक नियम- का 
आधार तो कुछ ही अनुभव: है; अतः “कुछ? से “सब? पर .जाने के!ल्िए आपको 
तात्विक पप्रणाज्ञी अपनानी ही होगी-। - यही कारण है कि ;|आज के यग के 
सबसे प्रधान विज्ञान--प्राणिशान्ष और, भौतिकविज्ञान दिनों-दिंन दा्शनिक 
होते जा रहे हैं-। या कै 2 6 3 कल 
दूसरी ओर मापदणड (४००४०) का वर्णनात्मक होना भी "आवश्यक 
है। यह मानवीय अधिकार, कर्तव्य; शुभ, अशुम आदि की समुचित व्याखंयां 
'करता है; लेकिन मापदण्ड सिंफ वस्त॒ुस्थिति का मात्र वर्णन न होकर आदर्श 
मी- हुआ करता हैं | यह हमें बतलाता हे कि हमारा क्‍या कर्च॑व्य होना , 


[ ४६ |] 


चाह्यि | यह हमे सिखलाता है कि इसे हमे अपने आचरण में उतारना 
चाहिये-- 

“मापदरण्डह एक आदश है और आदणश होने के नाते इस आचरण म 
उतारना ही हमारा ध्येय होता है ।? १ अब्र वहाँ पर प्रश्न उठता है कि 
आखिर मनुष्यों में यह ए क्ति है या नहीं कि वें इस आदर्श को अपने आचरण 
मे उतार सके! ! क्या आदर,निकृल वे अपने मे परिवर्तन ला सकते हैं ! 
वया मनुष्य को इतनी स्वतन्त्रता है कि वह आदश-प्राति के लिये प्रयास करे ? 

इन्ही पश्नों के उत्तर में नीति-'छाखत्र कुछ मान्यताओं पर विश्वास करता 
है । यदि ये. मान्यताए” सह्दी नही, तो पूरा नीति-शासत्र दकीसला हो जायगा | 
यही समस्याएँ इसकी दाशनिंक समस्याएं हैं; क्योकि इसका समाधान नीति- 
शास्त्र स्वयं नहीं कर सकता .). .  - - 


! . 7” सॉतकृता का मसाल्यताए 

वैसे तो इस शाखतर के! प्रारभ से ही. स्पष्ट था गौण रूप में विचारकगण 
मान्यताओ में विश्वास करते आ रहे हैं; पर सेद्वान्तिक रूप में इसको जन्म 
देने का श्रेय प्रसिद जमन दाशनिक कारट को: है | अननी पुस्तक ((ंधंतप७ 
0०४ 7७०४० | २6७६४०७) मे वहें' मानता है कि !मान्यताए” व्यावहारिक 
बुद्धि के लिये आवश्यक' हैं] उसके मत मे नेतिकता की तीन मान्यताएँ 
हें-आत्म-स्वातन्त्य, वर्ण में विरेंवास, अमरेंता में और ईश्वर के अस्तित्व 
में विश्वास । वह मानता है कि ये भान्यताएं नेतिकता के लिये उतनी ही; 
जरूरी हैं, नितनी प्राकृतिक विज्ञान के लिये उनके: सेद्धान्तिक, सिद्धान्त |. 

जब हम- कुछ 'भी करते हैं; तो हमें ऐसा अनुभव होता है कि हम इसे. 
करने या न करने के.लिये पूरे स्वतन्त्र हैं। इसी प्रकार जब तक मनुष्य 
सभी प्रकार से सम्पन्न रह. सुख में रहता है, तो उसे कभी विश्वोर्स नहीं होता 


"१, ५0 700 ३8 &7 069) 8णघरउे, 88 95 689| , 38 7709॥0 
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कि उसके इस जीवन का कभी अन्त भी होगा | उसे ऐसा लगता है, जेसे वह 
अमर हो | अन्त में जीवन-संघंष में मनुष्य पाता है कि उसको सभी इच्छाओं 
की पूत्ति नहीं हो सकती । उसके सामने बाधाएं होती हैं| वह सोचता कुछ है 
ओर होता कुछ अन्य ही है| इस प्रकार वह विश्वास कर लेता है कि मनुष्यों 
से बढ़कर एक ईश्वर है, जो विश्व का कर्ताधर्ता है। 

काण्ट के मत में व्यावहारिक जीवन-बापन के लिये ये ही तीन मान्य- 
ताए हैं । 


नीति-शास्त्र और विज्ञान की मान्यताओं में अन्तर 
सर्वविदित है कि विश्व के हर विज्ञान की जड भे कुछ मान्यताए” होती 
हैं । वे विजेन उसे मानकर ही झ्रागे चलते हैं | जिस विज्ञान का जेसा विषय 
होगा, उसके अनुकूल उसकी मान्यता भी वंसी ही होगी। रेखागरणित पहले 
कुछ स्वयंतिद्ध प्रमाणों ( 807 ) में विश्वास करता था और आज भीः 
बहुत मान्यताओं में आस्था रखता है । प्राकृतिक और वर्णनात्मक विज्ञान 
आदि कुछ साधारण मान्यताओं (जसें-प्रकृति-नमरूपता, कार्य-कारण नियम 
आदि) मे विश्वास करते हैं। ऐसा माना जाता है कि ये सब विश्वास अनुभव 
से सिद्ध नहीं किये जा सकते, फिर भी अनुभव ही उनकी माने लेता है | बहुत 
पहले इसी कारण से उन्हें स्वयंसिद्ध माना जाता था; पर आज वे केवल 
मान्यतामात्र हैं। नीतिं-शासतत्र भी इससे अक्लुए्ण नदी रहा है। हम अभी 
देखेंगे कि किस प्रकार इसका 'विशान* से भेद है; लेकिन “इसके पहले हम यह 
देख लें कि स्वयेसिड ( #जाणा ) और मान्यता ( ?089प886 ) से क्‍या 
तर है। । 
“मान्यता हमारी बुद्धि की माँग एवं उपज है; परन्ठ . इसके विपरीत 
स्वयंतिद्ध सिद्धान्त ' हमा रे अन्तर्शान की उपज है, जिसे हमारा' अन्तर्शान तुरत 
ही पहचान लेता है? | १ हे 
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बुद्धि अपने अभाव की.पूर्ति के लिये किसी विज्ञान की तार्किक व्याख्या 
के लिए मान्यताओं का सहारा लेती है; लेकिन स्वयंसिद्ध प्रमाण तक के 
द्वारा सिद्ध नहीं किये जा सकते । वे बुड्धिजन्य नही, वरन्‌ अन्तर्निरीक्षण द्वारा 
जाने जाते हैं। 

अब हम नेतिक और वेज्ञानिंक मान्यताओं का अन्तर देखेंगे---- 

कार्ड इन दोनो के अन्तर से पूर्णरूपेण अवगत था। विज्ञान के क्षेत्र से 
मान्यताएँ सिर्फ इसीलिये होती हैं कि उनसे उस विषय की व्याख्या होती है । 
जीवन और व्यवहार के दृष्टिकोण से उनका महत्त्व नहीं होता | लेकिन नेतिक 
मान्यताओं का सम्बन्ध जीवन और “व्यवह्वर से होता है | विन“ इन्हें माने 
हुए हम नेतिक सह्रिचारों को नेतिक मान ही नहीं सकते और नंतिक सिद्धात 
जीवन मे आने की 'क्षमता ही न रखता हो, तो वह सिफ॑, विचारों की उक्ठकन 
और 'ब्दो का जाल मात्र होगा | अतः नैतिक मान्यताएँ जीवन और व्यव- 
हॉर के लिये अधिक महत्त्वपूर्ण हैं, न कि सिद्धान्त की व्याख्या के लिये । 


-- नीति-शास्त्रे की अन्य मान्यताए 
-नीति-शाम्र की अन्य मान्यतांझ्ो में हम सिफ तीन की चर्चा करेंगे-- 
व्यक्तित्व (?५78002॥09),. बुद्धि (४०४४०) :और आःत्म-स्वातन्त्रय 
([7९०१०७ ०४ जय) ; 


- व्यक्तित्व " 
मनोविज्ञान और नीतिं-शास्तर मे व्यक्तित्व का प्रयोग दूसरे ही अर्थ मे किया 
जाता है। साधास्णतया व्यक्तित्व से किंसीक़ी आकृति की सुन्दरता आदि को 
समझा जाता है; लेकिन यहाँ इसका प्रयोग विशेष ही अर्थ मे होता.है। 
इसके लिये सबसे प्रमुख चयेज है कि मनुष्य में बुद्धि का समुचित विकास 
हुआ हो ओर आचरण मे बुद्धि का यथेष्ट स्थान हो | जब कोई किसी काम को 
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करे, तो उस समय उसे आत्म-चेरतनो (89-307880प्8088) हो और 
साथ ही वह यह भी समझे कि इस काम के करने में उसंका अपना हाथ है, 
किसी बाहरी शक्ति का प्रयोग नहीं | इसलिये किसी मुख. (600) के कामों 
की आलोचना हम नही कर सकते । उसके द्वारा किंये गये गलत कार्मो को 
हम अनेतिक नहीं कह सकतें: क्योंकि सही अ्रथ में उसे व्यक्तित्व है ही नहों । 

व्यक्तित्व के सम्बन्ध में दूसेरी बात है कि यहाँ हमे एक स्थायी (?0४४०४- 
एर680) आत्मा से विश्वास करना होगा । पुराने मनोवर्शानिको के मत में 
व्यक्तित्व ज्णिक अनुभवों का सिंफ योग मात्र है;लेकिन ऐसा सोचना गले 
होगा। इन परिवत्त नशील् अनुभवों के अन्दर हमें एक स्थायी आत्मा को 
मानना ही होगा, अन्यथा' उसके द्वारा किये गये कामों के लिये हम उसे 
जवाबदेह नहीं ठहरा सकते। , ै 

- आ्यतः व्यक्तित्व भी नेतिकता की एक ठोस मान्यता है। 
ह बुद्धि 
् २९ 2507 

पुस्तक के आरम्म मे ही हमने देखा है कि नीतिशार् का सम्बन्ध सिंफे 
मानवीय आंचरणो से ही है। वंह इसलिये कि बुद्धि तिफ मनुष्यों में ही 
पायी जाती है । यहाँ हम यह कहते हैं कि अ्म्ुक का' आदश ऐसा है, उसे 
ऐसा करना चाहिये | इसका अर्थ है कि उसे काम करने की चेतना है ओर 
स्वतन्त्रता है। पर जहाँ बुद्धि का अभाव होगा, वहाँ इन शुरों का भी अभाव 
होगा ही । यही कारण है कि हम नि्जीव पदार्थ, पागलों एवं छोटे-छोटे' 
चच्चों के कार्मा की टीका-टिप्पणीं नही कर सकेते | अतः बुद्धि नतिकेता की 
दूसरी मान्यता है। 


जल ज+ः 4 


आत्म-स्वांतन्त्य के 
स्वतन्त्र इच्छो-शक्ति नेतिकंता का प्राण है। नौति-शांख की ' मान्यताओं 

में यह सबसे प्रमुख है | यदि ' यह नहीं,,तो पूरा-का-पूरा नीति-शार्त्र निरथेक 

हो जाता है | इसलिये सभी विचारक किसी-न-किसी रूप में इसमें विश्वास 


[ ४० | 


करते हैं। इसका कारण स्पष्ट है | “चाहिये” का अर्थ हीं हैं कि हम कर 
सकते हैं? | मान लीजिये, कोई छात्र कालेज नहीं आता है। हम इसे बुरा 
समभकर उससे कहते हैं, तुम्हे कालेज आना चाहिये | कहना न होगा कि 
यहाँ हम गौण रूप से यह विश्वास करते हैं कि उसे इसक्री' स्वतन्त्रता है 
कि.वह कालेज आये या न आये | यदि ऐसा न होता, तो वह उसी प्रकार का 
होगा कि हम आधी से आग्रह करे कि तुम जोरं से मत वहो अन्यथा संसार 
की बहुत क्षति होगी | हम आधी से ऐसा नहीं कह सकते; क्योंकि हम जानते 
हैं कि उसका बहना और न बहना उसकी अपनी शक्ति से' बाहर है | अतः 
“चाहिये? का अथ है “कर सकना? | इसीलिये काण्ट कहा क़रता था--- 

धुम्हें करना चाहिये का अथ है कि तुम कर सकते हो !? १, नह 


इस प्रकार हम पाते हैं कि मनुष्य का नेतिक जीवन ही चुनावों की एक 
ऐसी कडी है, जहाँ हर संमय हम एक को दूसरें से अच्छा सममेते हुए उसको 
ग्रधानता देते हैं ओर फिर उसकी प्राप्ति के लिये, उसे जीवन में उतारने के 
लिये सतत्‌ प्रयास करते हैं। यहांपर प्रश्न उठता है कि चुनाव का यह सिल- 
सिला वास्तविक है या केवल भ्रम है। कार्यों" को करने में हमारी इच्छा- 
शक्ति स्वतन्त्र है या बी हुई है ! स्पष्ट है कि यदि इसे स्वत॒न्त्र:न-मानेंगे, तो, 
आदश आदि का जीवन में स्थान ही न रह जायगा । इसलिये हम अपने 
जीवन को अच्छा बनाने के .लिये प्रयास कर सके | इसके किये, आवश्यक है. 
कि काय करने की स्वतन्त्रता भी मानें। ऐसी न होने-.से कोई भी, अच्छे या. 
बुरे कामो के लिये जिम्मेदार न होगा | 0० 

“नैतिकता, अनिवारय॑ता के सिद्धान्त को नहीं मान सकता; क्योकि यह: 
सिद्धान्त दायित्व का नाश करता है [? २ ह 


जा उस 3 333 कल नयन अत गरम मम 
--0पष्ठी3 0प8900880 777॥08 ४07 087286 ?? 


2. “09709 ०४७7० 8४००९७४ ४॥6 क807ए रत 760688 ४9 
9608७४७ ६86 47607ए _9680098 ए88707थ09॥॥6 पक 
शक 2 कल अल हे 
“+एंग्र० 768 6 &09४08-१), ॥0४ए- 


[ ५१ | 


छः 
आत्म-स्वातन्त्य के भिन्न-मित्र अथ 
आत्म-स्वतन्त्रता या स्वतन्त्र इच्छा-शक्ति के दो पहल हँ--निषेधात्मक 
ओर भावात्मक | निषेधांत्मक रूप मे यह मानता है कि यहाँ बाह्य _बन्धनों का 
नितान्त अभाव होता है और भावात्मक रूप में कर्ता मे स्वयं ही इतनी शक्ति 
होती है कि वह अपनी इच्छानुसार, अपनी प्रकृति के "नियमानुसार कार्य कर 
सके। हे 
“कोई कार्य स्वतन्त्र माना जायगा, यदि उसका तात्कालिक कारण कर्ता 
की इच्छा-शक्ति हो | वह बाधित (७६७797760) तब होगा, * यदि इसका 
गराहु्भाव किसी वाह्य शेक्ति के पयोग से, जेसे स्पष्ट शारीरिक शक्ति के प्रयोग 
से अथवा धमकी देकर या धोखा देने से हुआ हो |? १ 
स्वतन्त्र इच्छा-शक्ति की मह्त्ता सिफ नीति-शाखस्र ही तेके सीमित नहीं 
है, वरन्‌ इंसंकाः स्थान अन्य विपयो में भी इतना ही महत्त्वपूर्ण है। न्याय- 
शांख (तंपपंछुए"००09७0०6) भी बिना इसके माने हुए नहीं सम्मव है | एक 
न्यायाधीश किसी दोषी को दंश्ड इसी आधार पर दे सकता है कि वह आदमी 
दूँसरे प्रंकार से काम कंर सकता था । 'यह खूनी की इच्छा -पर निर्मर है कि 
वह खून करे या न करे। इस प्रकार उसमे स्वतन्त्र इच्छा-शक्ति का स्थान मान 
किया जाता है। अतः यांदि जिम्मेदारी सत्य है,तो स्वतन्त्र इच्छा-शक्ति भी 
सत्य होगी ही [०६.७ ६५] 
ए, ॥(, 070७7 के अनुसार नीति-शाघब्न म -इच्छा-शक्ति. का प्रयोग 
तीनअर्थों' मकिया जा सकता है । २ .. - - ४ 
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(१) इच्छा-शक्ति स्व॒तन्त्र. मानी जायगी, यदि वह व्यक्त के चरित्र औरओ 
प्र रणा का फत्ञ हो-| यह उसका अपना किया हुआ-समभझ्ा जायगा; क्योंकि 
इसमें वाह्य शब्कियों का प्रयोग नहीं हुआ है और न यह शारीरिक ग्रतिक्षेप 
क्रियाओं (?2॥एशं००४09] रि०ी35) का ही फल है। 

(२) स्वतन्त्र इच्छा-शक्ति का अर्थ है कि वह किसी भी प्रेरणा से परें 
हो | वह व्यक्ति के उस रूप का द्योतक है, जिसपर उसके चरित्र में प्र रणा 
(४०४४४ए७) या परिस्थिति आदि का कुछ असर ,न पड़ सके | मकेनजी ने भी 
कुछ ऐसी ही कहा है। - , ह 

(३) स्व॒तन्त्र इच्छा-शक्ति का अथ्थ है कि-मनुष्य कार्य-सम्पन्भ- अपने 
विवेक और बुद्धि द्वारा करे। यहाँ विवेक और बुद्धि को हीः मनुष्य का बास्त- 
बिक रूप, माना गया है। 5 

इन तीनो में दूसरा वेकार है। वह इच्छा, जिसमें व्यक्ति के चरित्र, प्र रणा 
आदि की स्थान ही न हो, उसे स्वनिर्धारित नहीं माना जा सकता पहला 
मंत सही है; क्योकि यहाँपर धाना गया कि इच्छा-शक्ति बिल्कुल बेंलगाम 
नहीं है, वल्कि व्यक्ति के चरित्र से संचालित होती है। चरित्र ही आचरंण 
का कारण है। लेकिन; तीसरा अर्थ सर्वोत्तम है; क्योंकि विवेकपूर्ण-है । प्रसिद्ध 
दाशनिक-श्न ०ो ( ०६० ) इसीमें विश्वास करता था । 


मात्रिक जिम्मेदारी और मात्रिक स्वतन्त्रता 
” हम यह आरम्म से ही कहते आ रहे हैं कि नीति-शा्र' में स्वतन्त्र 
इच्छा-शक्ति को मानना ही होगा; पर इसका यह अर्थ नहीं है कि हमोंरी... 
इच्छा विल्कुल स्वतन्त्र'हो; हम जो चाहें, करें | यह तो सबसे बुरे प्रकार का 
बंधन होगा । इसे मध्य आनल्ड '30708286 680 ४6 एककआअं02' 
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70ए07070 मानते हैं। सत्य तो यह, है. कि" स्वतंत्रता और बन्धन में 
मात्रा या परिमाण का अन्तर है। इसे:ही हम दूसरे रूप में मात्रिक जिम्में- 
ढारी और मात्रिक स्वतन्जता कहते हैं। स्पष्ट है कि जिस काम, के लिये हमें 
नितनी स्वतन्त्रता है, उसके लिये जिम्मेदार भी हम उतनी ही मात्रा मे हैं; 
क्योकि जिम्मेदारी और-स्वतन्त्रता दोनों साथ-साथ चलते हैं । ! 
इसे उदाहरण- द्वारा ही समझना -्र यस्कर होगा | कोई मनुष्य घर से 
बाहर : नहीं-जाता है | इसके बहुत-से कारण हो सकते हैं | वह कुछ काम 
करने के लिये घर में रह जाता है, या उसे बाहर जाने की इच्छा नहीं है; 
ऐसा भी हो सकता है कि उसने किसीकोी वहाँ ठहरने का वचन -दिया 'हो, 
या किसीने उसे धमकी दी हो कि बाहर निकलने पर उसे दण्ड दिया जायगा। 
उसके दरवाजे पर पहरा बेठा दिया गया हो कि उसे बाहर न जाने व्या 
जाय। सबसे बुरी हाज्त हो सकती है तके घर मे उसके हाथ-पाँव बाँध दिये 
गये हों, दरवाजे बन्द कर-दिये गये हो और फिर बाहर पहरा भी बंठा टिया 
गया हो। बा ३७ 
“इस उदाहररं में हम पाते हैँ कि किस प्रकार उसके सामने पूर्ण स्वतन्त्रता 
से लेकर पूरा बेन्धन तके में किसी प्रकार की मी स्थिति हो सकती है । फिर 
/जिस स्थिति से वह बाहर न जा सका, उसी स्थिति पर उसकी स्वतन्त्रता मानी 
जायगी ओर वहीं तक वह अपने काम का जिम्मेवार ठहराया जायगा। 
अतः जिम्मेदारी और स्वतन्त्रता मे सिर्फ मात्रा का ही अन्तर हो सकता है। 
' स्वतन्त्रता का अर्थ है कि कर्ता को अपनी प्रेरणा की चेतना हो, 
काय के अथ को समभने की क्षमता हो और आदश्श के अनुकूल अपनी 
पे रणा एवं काय में सुधार लाने की क्षमता हो। दवित्व और स्वतन्त्रता 
दोनो में मात्रिक भेद पाया जाता है।?” 


रब 
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आत्म-स्वातनत्य की विरोधी उक्तिण 
संकल्पवाद्‌ 
आत्म-स्वातन्त्य के सम्बन्ध मे नीति-शास्त्र में दो पकार के विचार पाये 
जाते है । कुछ लोग स्वतन्त्र इच्छा-शक्ति में विश्वास रखते हैं और दूसरे लोग 
नहीं | यहाँ हम विरोधी मत को ही पहले देखेंगे | इस मत को संकल्पवा्दे 
या ( ]0006एप77772 ) कह जाता है | इसके निम्नलिखित तक हैं 

(१) संकल्पवाद की काय-कारण सम्बन्धी उक्तिपर---विश्व के सभी वक्षा- 
निक इस बात से सहमत हैं कि जिना कारण के काय की)उत्पत्ति असम्मव है। 
चूंकि हर घय्ना का कुछ कारण होता है और इच्छित कार्य 'भी एक घय्ना 
है, इसलिये इसका भी कारण अवश्य होगा | स्पष्ट है कि इसका कारण यह 
स्वयं नहीं हो,सकता; क्योंकि इसमे चक्रक ढोष ( 47एुप्रा०7 गा & 
अं।0७) आ जाता है। अपना कारण स्वय॑ होने के लिये उस वस्तु को 
अपने अस्तित्व के पहले दी होना होगा, जो ह्ास्यास्पद मालूम होता है.। इस- 
लिये हर :किसी चीज का कारण अपने से अलग दूसरा ही होगा। हमारे 
इच्छित' कार्य अपने कारण के फलस्वरूप हैं और जब तक वह कारण - रहेगा, 
वे दूसरे कुछ हो ही नहीं सकते | इस पकार उनसे स्व॒तन्त्रता नहीं है। 

(२) शरीर और मानस के सम्बन्ध द्वारा तक---जड़वाठ को विश्वास- है 
कि हमास शरीर जड़ तत्वों से बना हुआ है | इसलिये इसके भी नियम “वह 
हूँ, जो किसी भी जड पटठाथ के हँ। इन नियमों के आधार पर हम जड़ 
पढार्था' को गतिविधि की मविध्यवाणी कर सकते हैं | कम-से-कम हमारे 'रीर 
के सम्बन्ध मे यह बात सही है | यद् हमारे शरीर के ठीक बराबर एक काठ 
का पुतला बनाया जाय और दोनो वराबर ऊचाई से जमीन पर गिराये जायें, 
तो वे टोनों ही एफ ही समय मे पृथ्ची पर आयेंगे | 


(५ 
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प्रश्न यह है कि तब मानस कहाँ से आता है ! चाहे तो मानस और 
शरीर में क्रिया-परतिक्रियः ([700780807) का सम्बन्ध है अथवा नहीं। 
द्वोनों ही हालतें अच्छी नहीं हैं | यदि ऐसा सम्बन्ध है और शरीर का असर 
सन पर पड़ता है,तो कुछ मानसिक्र क्रियाएँ अवश्य ही शारीरिक क्रियाओ के 
'फ्लस्वरूप होगी । हम जानते हैं कि याद शरीर में सई चुभाई जाय,तो इसकी 
पीड़ा मन को होगी । यदि शरीर में (807०7७7) को सूई दी जाय, तो 
मन में डर उत्पन्न होगा, यदि अनपच हो तो मन भारी होगा । इस प्रकार 
हमारे मन की ये सब स्थितियाँ बिल्कुल ही स्व॒तन्त्र नहों--हमारी शारीरिक 
श्गनाओ द्वारा बेधी हुई हैं। याद हम शरीर और सन के इस सम्बन्ध को इन- 
कार करें, तो फिर दोनों में जो साथ-साथ सम्बन्ध देखते हैं, उनका क्या होगा! 
हमे भूख लगी है, तो खाना देखते ही जीम से ल्ञार टपकना आरम्म हो जाता 
है। फिर शंका हो सकती है कि आखिर शरीर और मन (जो बिल्कुल विभिन्‍न 
प्रकृति के हैं ) में इस प्रकार सम्बन्ध केसे होगा ? वे दोनो एक दूसरे पर असर 
केसे करेंगे ! इन सबो के उत्तर में हमे मानना ही होगा कि उन दोनों के 
स्वभाव बिल्कुल मिन्‍न नहीं हैं| उन दोनों में विभिन्‍नता रहते हुए भी कुछ 
समानता जरूर ही है । मन भी जड़वत्‌ अवश्य ही है; कम-से-कम “इसे शरीर 
की क्रिया (प00079) अवश्य है। अब यदि मानसिक कियाए/ शारीरिक 
ईक्रयाओं परे निर्भर हैं, तो उन्हें स्वतन्त्र किस प्रकार से माना जायगा.। यदि 
हम मस्तिष्क (37७87) की गतिविधि को पूर्णतया जान सके, तो हम दावे 
के साथ कह सकते हैं कि किस प्रकार की मानसिक क्रिया होनेवाली है। 
अतः हमारे इच्छित काय,जो मानसिक क्रियाएं हैं, हमारी शारीरिक दशाओ 
थर निभर हैं । वे स्वतन्त्र हो ही नहीं सकते। 

(३) मानवी इच्छा-शक्ति पर बाहरी प्रेभाव--म 'जो हैं और जेसी 
हमारी इच्छा है, उनमें हम बाहरी शक्तियों द्वारा बंधे हुए हैं । प्राशिशात्ल 
( 90]029 ),मानव-शासत्र (॥908709002५);शरीर-विजन (?॥ए80- 
02₹9), मनोविज्ञान ( ?287070]029 ) आदि सभी इसी बात कौ पुष्टि 
करते हैं | 
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(क) प्राणि-शाख के अनुसार।एक मनुष्य एक जाति का.सदस्य,है) इस 
रूप में उसने अपने पूर्वजों से बहुत-कुछ अज॑न किया, है और उसके रहतने- 
सहने का ढंग़े उसी प्रकार का होगा,जेसा रुके पूर्वजो का और उरुके समाज; 
के अन्य सदस्यों का है। इस प्रकार यह, विज्ञान मानता है कि मनुष्य बहुत 
हद तक बँधा हुआ है। ' 

'(ख्र) अब मानव-शासत्र को ले | हर मनुष्य किसी विशेष संक्ृति और 
सभ्यता मे पल्ा होता है। अपने साथ बढ युग-परम्परा को ,ठोये चलता है) 
उसके युग के जो भी विश्वास हैं, वह भी उन्हे ही मात लेता है | इसीलियेंः 
प्लेंगो कहा करता था कि साधारण आदमी अपना नेतिक दृष्टिकोण, धर्म 
या.राजनीति बना नही सकते । उन्हें हर चीज वनी-बनायी मिलती है | अपने 
से सजन करने को उसमे शक्ति कहाँ ! इस प्रकार साधारण आदमी रहन, 
सहन, धर्म, राज़नीति, विवाह-बन्धन, सर्म्पात्त सम्बन्धी बातें, सब्रोम जरा भी। 
स्व॒तन्त्र नही होता । वह हर चीज मानकर ही चलता है। समाज काअसर 
उसपर हर समय प्रड्वता है। जेसाकि जोड महोदय ले कहा है--- 

“याद किसीक़ा, जन्म, वेल्हम में हुआ है, तो एक़ समय से एक होएः 
पत्नी रहना वह उचित सुमझेगा और वंवाहिक सम्बन्ध के अतिरिक्त 
यौनिक क्रिया को भी वह निन्द्नीय मानेगा। पहन्तु याद उसका जन्म बगदाद़ 
में हुआ ,है, तो एक साथ ही चार ज्तियाँ भी रखना उह उचित मानेगा, बशर्तें: 
कि वह उनका भरण-पोषण कर सक़्े। फिर वह रखेंल रखने मे भी न. 
हिचकेगा ।?१ 
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इस प्रकार मनुध्य- पर , परिवार, समाज, कम शझ्ार्दि सबोका प्रभाव इसः 
रूप,स पड़ता रहता है कि उसे अपने -सोचने-विचारने क़ी क्रिया में स्वतन्त्र 
मानना भ्रम-सा मालूम पड़ता है । - ; पु 
पालसेन साहब ने तो इसे और ही सुन्दर शब्दों मे कहा है। १ 
(ग) अब हम शरीर-विज्ञान की ओर दृष्टि डाले | आज के'विद्वान्‌ इस 
बात की मानने लगे हैं कि हमारे शरीर और मन का विकास -शरीर की 
ग्र'थियों (४8003) पर:निर्मर है। थारवायड की कमी से आदमी खिनन होता। 
है और 907908॥77. की अधिकता से डरपोक॥ इस, प्रकार: शरीर का 
विकास भी उन्होंपर निर्मरहै । एक कुबड़े की मानतिक दशा एक सीधे 
आदमी की मानाॉतिक दशा से मिन्‍न होगी ही। एक-लो4 आदमी का सोचना- 
विचारना किसी हुरुत्त आद्मी से अलग होगा ही। इस प्रकार मानसिक 
क्रियाएं शारीरिक विकास पर निभर हैं, उससे स्वतंत्र नहीं। 
(थे) कहा जाता है कि आज के युग को सबसे अधिक डार्विन, मास 
ओर फ्रायड ने प्रभावित किया है।' यहाँ हम फ्रायड के मनोवेज्ञानिक 
सेद्धान्तों का अवलोकन केरंगे| फ्रायड का कहना है कि हमारे मन की। 
जितनी भी क्रियाएं हैं, चाहे वे चेतन ही' क्यों न हो, .'संबोकी जड़ में अव- 
चेंतन मन (पा607800978) की क्रिया है। यदि साधारणतया हमः 
अवचेतवन की बातों को नहीं जान सकते;,फिर भी, थे हमारी क्रिंयायो को 
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चालित करती रहती हैं | हमारी देनिक मलें, स्वप्न आदि उसीके प्रतिरूष 
हैं। अतः हमारी स्वतन्त्र इच्छा-शक्ति सिर्फ भ्रम-मात्र हे। वस्त॒तः वे 
अवचेतन मन के फलाफल ह | उस अवचेतन मन के सामने हमाण चेतन 
मन कितना लाचार होता है, वह हम जोड़ साहब के शब्दों से ही जान 
सकते हँ-. 

 «ग्रक्‍्चेतन मन एक समुद्र की तरह है, जिंसमें मावचेष्ठा, इच्छाओं आदि 
की लहर हिलोर लेती रहती हैं। चेतन मन तो उस अथाह समुद्र में एक 
ठच्छु बोतल के काग की तरह है, जो उन लहरों के थपेड़ों से ही इधर-उधर 
नाचा फिरता है| उसकी अयनी कोई भी गति नहों है | अतः चेतन क्रियाएं 
ध्वतन्त्र नहीं, बरन्‌ अवचेतन क्रियाओं के फल्लस्वरूप हैं ।” १ 


आत्म-स्वातन्व्य के पक्ष को उच्तियाँ 
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हम अभी-देखे'गे कि संकल्पवाद दारा दिये गये तक वस्त॒ुत:ः सही नहीं 
हैं। हम फिर उनमें से प्रत्येक को एक- एक वार कर देखे'गे, 
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(१) कार्य-का रण सम्बन्धी तक को आलोचना ' 
.. संकल्पवादियो ने इस तक का सहारा लिया है | इसकी आलोचना करते 
नसमय हम दो बातों का सहारा लेंगे-..- 
पहली बात यह है कि इनलोगोने पूरे विश्व को एक मशीन की तरह 
समझा है और इसलिये विर्वास करते हैं कि इसके नियम मशीनों के नियमों 
की तरह हैं। अर्थात्‌, हर एक घथ्ना का कारण अवश्य होता है और एक 
काश्ण निश्चित रूप से अपने सर्म्बान्धत कार्य को ही उत्पन्न करता है। परन्त॒ 
यह विचार तत््व-मीमासा (४०४७०४एथं०8) का सिफ एक सिद्धान्त है। 
दशन में हम दूसरी विचारधारा भी पाते हैं। यह विचारधारा आदर्शवाद 
<70०००2५) की है| यहाँ विश्व को मन की तरह समझता जाता है, न कि 
मशीन की तरह | यहाँ विश्व आत्माओं (5ए77768) का ऐसा समूह समझा 
जाता है, जो आदर्श प्राधि या लक्षय-विद्धि के लिये 'हमेशा क्रियाशील रहते 
हैँ | यदि यह सही है, तो संकल्पवांदियों का तक गलत है। . 

- इसके अतिस्कि तत्व मीमासा की एक अन्य विचारधारा द्ूव तवाद 
(0पए७॥830) को है। यहाँ जड़ और चेतन दोनों का ही अस्तित्व माना 
जाता है | इस मत में विश्व अशतः जड़ है और अंशतः चेतन । मशीन की 
सरह नियम जड के हिस्से पर भले ही लागू हो सकते हैं, वे चेतन विश्व के 
लिये सही नहीं हो सकते । फिर यह बात सही है कि सन और शरीर के 
अन्योन्यो श्रय सम्बन्ध की व्याख्या करना बहुत ही कठिन है; लेकिन इसका यह 
अथ कदापि नहीं हों सकता कि द्व तवाद को कल्पना गलत है [स्पष्ट है कि 
द्व तवादी सिद्धान्त के सही होने पर मानसिक क्रियाएँ मशीनवादी नियमों से 
परे होगी । 

दूसरी बात है कि संकल्यवादियों 'ने ' कार्य-कारण नियम को मान लिया 
है | दर्शन का हर विद्यार्थो ह्य म के विचार से अवगत है | हा म ने कार्य- 
कारण सम्बन्ध की कु आलोचना की और उस्तका यथोचित उत्तर आज तक 
नहीं हो सका | उसके मन में जहाँ हम कार्य-कारण सम्बन्ध की चर्चा करते 
हैं, वस्तुतः वहाँ सिर्फ दो घथनाश्रो को एक के बाद दूसरे को घटित होते हुए 


ट 
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देखते हैं| हम सिर्फ इतना ही देखते हैं कि पानी पीने के ,.वाद दूसरी घटना 
प्यास का बुझूना होता. है | इसका अर्थ यह नही.कि पानी पीना प्यास बुकने 
का कारण होता है। वह आगे कहता हैं कि आज तक पानी पीने से प्यास 
बुकती आगी है, इसका अर्थ यह नही हो सकता कि आगे भी ऐसा हो होता 
रहेगा | अत: .जब तक हा म की इस आलोचना का सही उत्तर नहीं .होता, 
कार्य-कारण नियम के सहारा लिये गये तक भी बिल्कुल सही नहीं माने जा 
सकते | के 
(२) शरीर और ,मानस-सम्बन्ध द्वारा तक की आलोचना 
कहना न होगा कि पहले तक की तरह यह भी गौण रूप से एक 
ताख़िक सिद्धान्त को शरण लेता है। इस तक में दो बातें मान ली गई 
हैं। पहले हम देखेंगे कि वे दो मान्यताएं क्या हैं और कंसे हैं| फिर शअद 
में हम ,उन्की आलोचना करंगे। जे 
पहली बात है कि यह तक इस छ्िद्धान्त मे विश्वास करता है कि कोई 
चीज सिफ हिस्सों के योगफल से अधिक कुछ हो ही नहीं सकती । यहाँ यह 
इस प्रकार-लागू है कि ये किसी भी मानवीय कारय का विश्लेषण कर उसे 
शरीर के भसिन्‍न-भितन अवयवों को अलग-अलग .क्रियाओं का योगफल' 
मानते -हैं। _ - 
- इस तक को दूसरी मान्यता है कि ये किसी घटना की व्याख्या उसके 
पीछे . की स्थिति या आरस्म से करना शुरू करते हैं। -सवसिक क्रियांश्रों 
की व्याख्या करने के लिये ये उससे पहले बडित हुई शारीरिक क्रियाओं का 
सहारा लेते हैं। हि 
ये दोनों ही बाते इसलिये मानी जाती हैं, क्योकि इस तक॑ पर वैज्ञानिक 
ति को छाप हे---जहा उद्द श्य को कोई स्थान नहीं मिलता | अब हम इन 
दोनो मान्यताओं की आलोचना कर गे-- 
. पूण हिस्सों का योगफल है, यह बात सिफ मशीन की तरह जड़ पदार्थों 
के लिये भले ही सही हो, मानसिक क्रिया के लिये उपयक्त नहीं। वह 
सही है कि एक मारीन मिन्‍न-भिन्‍न पुर्जा' का श्लोगफल है | एक पलंग 


[ देश |] 

या टेवुल मिन्‍न-मिन्‍न हिस्सों का समूह भाग है | लेकिन यह बात एक चित्र 
या गाना के सम्बन्ध मे सही नहीं । 

८एक चित्र कपड़े और विभिन्‍न रंगो के मात्र योगफल से कहाँ अधिक- 
है. एक गाना- वायमण्इल के मात्र कम्पन. से कही. अधिक है; उसी प्रकार- 
मनुष्य का शरीर उसके विभिन्‍न अ'गो के योगफल्न से कही अधिक है।” -१ 

घटनाओं की व्याख्या आरम्म से करना, यह भी दोषपूण है। यह 
विज्ञान की दूसरी विशेषता है। जंसाकि हमने अभी कहा कि विज्ञान विश्व 

श्य का स्थान नहीं मानता। वह तो घथ्नाओं की एक-कड़ी-सी मानता ॥॒ 

है, जहाँ हर घटना अपनी पू्ववत्तों घय्ना के फल्लस्वरूप होती है। इस प्रकार 
की घटनांओं के घंडित होने में बाहरी प्रभाव मानने को वे तयार नहीं होते। 
लेकिन इसमे अनव॑स्थां का दोप होता है | मान लिया कि एक सूई बनाने 
की मशीन है। हम इसकी व्याख्या के किये कि सर कसे, बनती है, 
मंशीन की अन्तिम क्रियां से शुरू करते हैं और पीछे हृब्ते आते हैं. कि 
सबकी जड़ से मशीन का चलना है | लेकिन , मशीन कसे चली !१ दूसरे. 
किसी आदमी ने बाहर से चत्षाया ! इस प्रकार: कहाँ भी बाहरी प्रभाव, से: 
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मानी हुयी वेशानिक व्याख्या पूरी हो ही नहीं सकतो | १ जोड़ महोदय की. 
उक्ति यहाँ भी उल्लेखनीय है । 

इस प्रकार हम पाते हैं कि इनका यह कहना कि मानसिक क्रियाओं 
का कारण शारीरिक.क्रियाएँ है, इसलिये मानसिक क्रियाएं स्वतन्त्र नहा ढ, 
गलत है'। बस्ठुत: शारीरिक क्रियाओं के पीछे भी मन का होना परमावश्वक 
है | अतः संकल्पवादियों का यह तक भी सही नहों । 

(३) मानव-इच्छा-शरक्ति पर बाहरी अभाव 

इसकी चर्चा करते समय हम इतना तो अवश्य मानते हैं कि प्रत्येक: 
मनुष्य के जीवन में उसपर वंश, परिस्थिति, धम, संस्कृति, समाज आदि सबका 
बहुत ही गहरा प्रभाव पड़ता है; लेकिन इससे यह नहीं निकलता कि इन 
प्रभावी से अल्ग' मनुप्य में अपना कुछ नहीं है | हमने शुरू मे ही माना है 
कि स्वतंत्रतावाद का अथ यह नहीं कि इच्छा पर किसी भी प्रकार का कहाँत्ते 
कोई असर ही 'न हो | इसका अर्थ हम इतना ही मानते हैं कि बाहरी प्रभाव 
होते हुए भी मनुष्य अपने (कर्च॑व्यग्निर्धारण के लिये स्वतन्त्र है । इस तक की. 
चर्चा करते समय हमने (९&प|४७७) के , कथन का उद्धरण दिया है। वे. 
आगे चलकर अपनी पुस्तक में इसकी कठु आलोचना करते हैँ। . . 

*/पाहे वस्तुस्थिति कुछ भी हो, हर आदमी में यह चेतना होती है कि वह 
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अनुभव करता है कि वह कार्य करने में स्वतन्त्र है| तब क्या -हम ऐसा मानेंगे' 
कि यह चेतना भ्रम मात्र ईैहे ! कदापि नहीं। इन प्रभावों के अलावे हमारी: 
इच्छा और आत्म-बल- है । सा कक कु 
“हम मशीन के पुर्जों की तरह चालित नहां होते, वरन अपनी 'आन्‍्त- 
रिक प्र रणा, जिसे हम इच्छा-शक्ति कहते हैं, द्वारा संचालित होते हैं ॥? 
“इसके अतिरिक्त इसमें एक अन्य विरोधाभास, भी है | यदि-हम कार्य सें 
बाहरी प्रभावों के अलावे व्यक्ति की स्वतन्त्रता न मानें, तो ,जिम्मेव्रारी (२6४- 
7०४४ं०॥859ए) का क्या-होगा ! हर आदमी गलती कर लेने पर यही कह्ेगा,, 
इसमें उसका क्‍या कसर ! ,उसे तो माता-पिता, देश-धम्म, समाज,-संगंति 
संस्कृति आदि कुछ *का-मी चुनाव करने .का मौका मिला,नहीं ।-उससे जो- 
कुछ भी हो सका, सत्र इन्हीं सर्वोके कारण | अतः, उसके काम के-॑लिये 
वह स्वयं जवाबदेह नहीं हो -सकता ॥ कल्पना कीजिये,,उस-संमय का | ऐसी 
दशा में राज्य, न्‍्योय, दस्ड,-पाप, पुण्य,सबोका कुछ अर्थ नहीं होगा । लेकिन, 
हम-समाज में इन -सबोकी प्रधानता ;देते-हैं, जिसका अथ है कि-हम व्यक्तिः 
को उसके कार्मो, के लिये जवाबदेह भानते हैं । जिसका स्पष्ट माने- है कि हम 
ऐसा भी मानते, हैं कि वह दूसरे;'म॒कार से भी काम कर संकता था, अर्थातः 
उसे काम करने की स्वतन्त्रता प्रात्त थी । > माय का+ . ! 
(४) अन्त में हमे यह कहना है कि स्वतन्त्र-इच्छा-४ क्ति ग्रतिकता का प्राणः 
है। जीवन में जो-स्थान - प्राणवाय का-है,। वही- स्थान- नीति-शास्त्र मे स्वतन्त्र 
इच्छा - का है। एक ओर यह कहना कि +नीति-शास्त्र मानवीय, ,आदरशों" की 
छान-बीन करता, है-और मनुष्य को वह आदश अपनाने को कहता है वहीं, 
दूसरी ओर, यह मान:लेना कि उसे स्वतन्त्र इच्छा-शक्ति नही है; असंगतपूर्ण 
है। हम आकाश में बिना सहारे के दिक नहीं सकते, तो फिर यह कहना कि 
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सुम्हें आकाश में रहना चाहिये, निरंथेर है। इसलिये यदि नीति-शाख्न का 
कुंछ अथ है, तो स्वतन्त्र'इच्छा-शक्ति को' मानना ही होगां। 
मेकेनजी ने ठीक ही कहा है--यदि नेतिक शाख्त्रें का कुछ अर्थ है, तो 
यह' मानना ही होगा कि हमारा संकल्प पूर्सरूप से परिंध्थिति का दास नहीं 
है, वरन कुछ अर्थों' में अवश्य ही स्वतन्त्र है १ कि 
(५) स्वतन्त्र इच्छा-शक्ति के विरोधी मंतवाले इस बात पर बहुत अधिक 
जोर देते हूँ कि व्यक्ति पर बहुत तरह कां बाहरी प्रभाव है और इसलिये वह 
बन्धन में जकड़ा हुआ है, उसे स्व॒तन्त्रंतां नहीं | इसको अर्थ यह हो सकता है 
कि बन्धन और स्वेतन्त्रतोी दोनों सॉथ-साथे सही नहीं हो'सकेते। हम सिर्फ 
'एंक उदाहरण द्वारा अभी बतंलायँगे कि बन्‍्धन' और स्वतन्त्रता दोनों 
साथ-साथ चल्न संकते हैं]. , - गिल 
ताश के खेल को लीजिये।' जब चार खिलाड़ियों मे पत्त बॉटे जाते हैं, 
तो उस भमये किसे कौनसा पत्ता मिलेगा, इसकी स्वतन्त्रता उन्हें नही रहती। 
किसको क्‍या मिलेगा, यह सिफ संयोग पर निर्भर करता है। किर खेल के 
अस्म्म होनेःपर जो जेसा, चाहेगौ, 'वैसा नहीं खेल' सकता-। हर खेल 
के अपने नियम होते हैं और खिलाड़ियों को उन्हीं नियमोी के अंनु- 
सार खेलना होता है। अतः यहाँ भी कुछ बंधन है | तव आखिर हमे 
क्या'ऐसा कह सकते हैं कि ताश के खिलाड़ी को खेलने की कुंछ भी स्वत- 
न्वता नहीं होती ! कदावि नहीं। यदि ऐसा होता, तो सब अच्छे या बुरे 
खिलाड़ी एक ही तरह खेलते लेकिन जहाँ, एक अच्छे खिलाड़ी! को अनेकों 
चाल मालूम होते हैं, वहाँ बुरे को कुंछ भी मालूम नहीं होता ।'एक ही प्रकार 
के पत से घुरा खिलाड़ी हार्र जाता है और अच्छा जीतता है। यह ' बन्धनों 
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के वाट मी अपने खेलने ही की स्वतन्त्रता तो है | ठीक इसी प्रकार हमारे 
जीवन पर वाह्य प्रभावों के.होते हुए भी हम काम करने में स्वतन्त्र हैं। 


उपसंहार 
श्भ्ी तक हमने यह पाया कि नीति-शास्र में स्वतन्त्र इच्छा-शक्ति को 
मानना ही होगा | अत प्रश्न है कि आखिर हम इसे किस रूप मे माने । 
इसकी थोड़ी-बहुत चर्चा हम पीछे कर चुके हैं; फिर भी, इस सम्बन्ध से 
कुछ अन्य बातें जानना आवश्यक है। इच्छा-शक्ति नतो पूर्ण स्वतंत्र है 
और न पूर्ण वाधित (06४०४77760) | यदि इसपर कुछ बन्धन है, तो 
जह अउने चरित्र का | फिर यह भी सही है कि चरित्र निर्माण में अन्य 
वस्तुओं का प्रभाव होता है। लेकिन चरित्र-निर्माण सिर्फ बाहरी प्रभावों के 
ही फंलस्वरूप नहीं होता, वरन्‌ इसमे व्यक्ति के अपने अ्रयोजन, आत्मबल 
का भी हाथ होता है। स्वतंत्र इच्छा-शक्ति का सिफ इतना ही श्रर्थ है 
के कार्म करने से व्यक्ति के अपने चरित्र से अलग किसी दूसरे प्रकार का 
बाहरी प्रभाव नहीं पड़ता | हम कहते हैं कि एक बुरा आदमी कभी अच्छा 
काम नहीं कर सकता । इसका अंर्थ होगा कि उसके जैसे चरिज्रवाले 
आदमी से किसी अच्छे काम की आशा नहीं की जा सकती; लेकिन इससे 
यह नहीं निकलता कि उसे स्वतन्त्रता' नहीं है । इसका साफ श्र्थ है कि 
उसके बुरे काम करने मे उसके अपने चरित्र का हाथ है, न कि किसी बाहरी 
वस्तु का। हे 
ध्ध्तंत्र होने का अथ है कि व्यक्ति अपने अतिस्कि अन्य चरित्रो से 
बाध्य नहीं होता ।?३ मत अल 
इसे हम दूसरे प्रकार से भी देख सकते हैं। (४ए80086) के,मत में; 
वास्तविक यां निर्मित चरित्र (7077760 ०७४७7&०६७/) वह है, जो भावावेशु 


रा 
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(7%रफ॒णॉ४९७) में आकर कुछ नही करता; बल्कि हर प्रकार से सोच-सममे 
कर करता है । जितना ही सोचकर' काम किया जायगा; उतना ही चरित्र 
निर्मित माना जायगा और उसी अनुपात सें स्वतन्त्रता भी मानी जायगी | 

आप .जानवरों की बात ले । वे कोई काम सोच-विचार -कर नही करते; 
क्षणिक आवेश में आकर करते हैं। एक “जानवर अपने शिक्रार को देखता है 
और द॒रंत आक्रमण कर बेठता- है| (0श0०७४07),-मिमक (पल68ं- 
$##900) और चुनाव (४00०७) सिफ विशेष -प्रकार के जानवरों में हीः 
पाये जाते हैं । मु 

मनुष्यों में ये सभी बाते पायी जाती हैं। जब किसी व्यक्ति को कुछ करना 
होता है, तो वह जोश में आकर तुरंत कुछ नहीं कर बठता | शान्त चित्त 
होकर पूरी परिस्थिति पर दृष्टियात करता है। उध काम के हर पहलू को देखता 
है | अपना लक्ष्य या आदश तय करता है। किसी काम- को. करने में किककः 
होती है, फिर दूसरा रास्ता सोचता है। इस प्रकार अन्त में सोच-सममककर 
वह एक रास्ता.तय .करता है और वेसा ही करता है | अ्रतः हम पाते हैं कि: 
वह अपनी स्वतन्त्रता का प्रयोग हर रूप में कर लेता है। इसी रूप में 
स्वतन्त्र इच्छा-शक्ति है । मु 

“व्यक्ति की कियाएँ स्वतंत्र- तत्र. होती हैं, जब्र वह सिफ वत्त मान 
उद्दीपको और क्षणिक इच्छाओ-के वशीमत काम नहीं करता, वरन लक्ष्य 
ओर आदणश को ध्यान मे रखकर, अपने कत्त व्य ओर अनन्‍्तर्शान के वशीमत 


होकर उन्हें करता है | पहली स्थिति में वह बाध्य-साना, जायगा और दूसरी 
में स्वतन्त्र ??१ 
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सातवाँ अध्याय 


चक्र 
नतिक मापदणड 
६६४०३ 5६30693/0 


सापदण्ड की आवश्यकता--नेतिक निर्णय के स्वरूप के अ्रध्ययन के 
सिलसिले में हमने देखा कि निर्णय देने के लिये एक मापदणड की आवश्य- 
कता होती है। यह बात सिफ नीति-शास्र के लिए ही सही नहीं, वरन्‌ अ्रन्य 
अआदरश-निष्ठ विषयो के लिए, भी सही है। मान लीजिये, एक सोनार सोने की 
जाँच कर रहा है। सोना खरा है या खोया, यह जानने के पूव उसे खरे-खोटे 
का ज्ञान होना चाहिये । वही ज्ञान उसकी कसोटी होगा | साहित्य के क्षेत्र सें 
आल्ोचक किंसी,लेखक की आलोचना करता है। ऐसा करने के_ पूव उसके 
सामने एक मापदण्ड हुआ करता है। :तक-शाज्र, सौन्द्य-शासत्र आदि 
विष्रयो में तो यह और भी स्पष्ट है। इसी प्रकार नीतिशाजश्न में भी -हम 
किसीके आचरण को--उचित अथवा अनुचित कहें, इसके लिये एक -माप- 
दश्ड :का होना आवश्यक-है । यही मापदण्इ वह आदश है, जिसका निरू- 
पण नीतिशासत्र करता है। हम पहले ही सर्वोच्च -शुभ और,यान्त्रिक शुभ-के 
अन्तर को देख चुके हैं । मापृदण्ड का प्रयोग हम सर्वोच्च शुभ के अर्थ में 
ही करते ई । प्रस्तुत अध्याय भे हम इसी सर्वोच्च शुम सम्बन्धी मिन्न-मिन्न 
मतो पर विचार -करगे। - 


विभिन्न: नंतिक मापदंण्ड 


नतिक मापट््ड सम्बन्धी सिद्धान्तों की हम आगे दी गई तालिका से 
' संमक सकते ई-.- ५ 


कम हर 
हनन अं 


[ “हक 


नतिक मापदरणद 
न 
जिओ न, 
नियमवाद' आदशवाद 
। | 
९७७“ >> 
।_ |] शक ] _। 
बाह्य ननयस आन्तरिक नियमवाद प्रंकृतिवाद सुखवाद पूर्णतावाद 
सा | 
| | 


। । । अन्तः:करणवाद- विवेकबाद पक 
गजनंतिक सामाजिक ईश्वरीय 


नर्यन | नियम नियस न 


डव सभी सिद्धान्तो को हम अगले अन्याय में एक-एक कर -देखेंगे। 
इसके पहले हमे अत्यन्त ही महत्त्वपूर्ण प्रश्न पर विचार कर लेना है । 


क्या नेतिक सिद्धान्त निरपेक्ष और सावभौम-है 
(05 €पांट्गो 5धशाए-त ठ50पा८ गाते प्रारंट5४ २) 
- नेतिक मापदंड का अच्ययन करते समय यंह य्श्न वंहुत ही विचारंणीय 
जांता है। एँक साथ ही आदश' के सम्बन्ध में भिन्न-भिन्न मंत देखकर 
स्वमावत; येह आशय होता है कि आखिर जब मनुष्यों' में सामान्य रूप से 
समता है ही, तो फिर इतने प्रकार के विरोधी आदर्श क्यो माने जाते हैं। 
क्या यह सही नहीं कि सर्वोच्च आदर्श को निरफेजश्ञ और सावभौम होना 
चाहिये ? क्‍यां यह देश, कील और परिस्थिति ' से' परे नहीं है ! ' यदि 
नहीं, तो फिर पहले ही से आदश की चर्चा दी क्‍यों ! हर व्यक्ति भिन्‍न भिन्‍न 
परिस्थितियों में तो अपना आदश स्वय॑ निरूपण कर ही लेगा | अतएव इन्हीं 
सारी शंकाओं का समाधान खोजना यहाँ हमारा उद्द श्य है । 
इस प्रश्न के उत्तर में हम दो विरोधी सिद्धान्त पाते. हैं। वे हैं--नेतिक 


निरपेज्वाद (2000७) 2)४०)पम्रं६॥0) और नेतिक सापेज्षवाद (770&] 
7208४एाॉ287) । 
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मेतिक निरपेज्ञवाद का विश्वास है कि नतिक आदरश एक सामान्य एवं 
अनिवार्य नियम को तरह है । यह देश-काल से परे है.। किसी परिस्थिति की 
पृष्ठभूमि मे नियम का अपवाद खोजना भीरुता है | आदर्श ततो,हर श्रुग में, हर 
व्यक्ति के लिये समान रूप से एक ही होता है। हम आगे चलकर देखेंगे 
कि कानन्‍्ट इसी मत का प्रतिपादक था ॥ हर  प 
इसके विपरीत नेतिक सापेक्षवाद का कहना है कि परित्थिति पर 
विचार भीरुता. नहीं, वरन्‌ आवश्यक है| हर युग और हर व्यक्ति की परि- 
स्थिति .भिन्‍न-मिन्‍न होती है। एक युग के व्यक्ति के आचरण का मल्याकन 
दूसरे युग की परिस्थिति को प्ृष्ठ-ममि में करना अन्याय है। अतः आदश 
ओर नियम परिवर्तनशील हैं। युग-परिदत्त न के साथ ही उनमे भी परिव 
सन अनिवाय है ] इसलिये! देश ओर काल -के अनुसार आदर्श भी भिन्‍न 
मिन्‍न होना चाहिये | अ्रत्र हम इन दोनों ही शिद्धान्तों के गुण और दोष पर 
विचार करते हुए यह निर्णय करना है कि दोनों , मे कौन-सा स़रिद्दान्त मान्य 

होना चाहिए । पक ३० २ 

६ हा शी 
7, नंतिक निरपेक्षाद 

नेतिक निरपेज्॒वाद सुनने मे तो बढा ठोत और लुभावना लगता “है; 
परन्तु विचार करने पर हम इसे न तो .तकसंगत पाते हैं और न यथार्थ | 
उदाहरण के लिये हम कुछ सामान्य निय्रमो को देखें; जो वस्तुतः सावभोंम 
तो बनाये नहीं जा सकते, किन्त्र देखने से ऐसा मांजूम पड़ते हैं। ह 
नियम है, सदा सत्य बोलो । इस ,सिद्धान्त - के अनुसार इसका अपवाढह 
नही होना चाहिये । परन्तु यथा्थतः यह नियम भी निरपेज्ञ नहीं हो सकता | 
एक डाक्टर जानता है क्लि उसका रोंगी बच, नहीं सकता | फिर भी, वह 
भरसक प्रयत्न करता, है| ऐसो परिस्थिति में यदि वह उस रोगी से क्र 
कहता है. कि वह बच जायगा तो किस नेतिकता के आधार पर उसके 
आचरण को अनुचित कहा जायगा। अतः इस परिस्थिति में ;कूट-बोलना 
इस नियम का अपवाद हुआ | अपबाद होने का अर्थ है कि-वास्तविक परि- 
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ट्थिति पर जिना विचार किये हुये सामान्य नियम का प्रयोग अनुचित है | 
फिर दूसरे नियम को लें | “किंसी की हत्या मत करो”; परन्तु युद्धक्षेत्र में 
लाखो का मारना अ्रपवाद माना जाता है --इसलिये कि उसमें राज्य का हाथ 
है | फिर, आत्मरक्षा के लिये हत्या करना अनुचित नहीं माना जाता है। 


अत: इस नियम का प्रयोग करते समय भी हमें परित्थिति को देखना 
ही होगा । 


यह वात सभी सामनन्‍्ध नियमों पर समान रूप से ल्ागू है। अतः 
निग्कप है कि सामान्य नियम निरपेत्ञ नहीं माने जा .सकते | देश-काल का 
विचार आवश्यक है । 


इसके विरोध में दूसरा प्रमाण भी दिया जा सकता है | यदि हम मान- 
बीव जीवन में भेद करते हैं, तो फिर उनके आच रण-सम्बन्धी, नियम मे भी 
भेद मानना ही होगा । एक अ्ँगरेज का जीवन एक पल्लाया या अफ्रिका 
के आदिनिवासी से बिल्कुल ही मिन्‍न है| दोनो के रहन-सहन रीति-रिवाज, 
भोजन आदि में अन्तर है । फिर उनके नेतिक आदर्श एक-से केसे हो सकते 
हूँ ! अ्रतः मिनन्‍न-मिन्‍्न देशों के लिये आदर्शो' में भी भिन्‍नता माननी ही 
गिगी | 
इतना ही नहीं, एक देश में ही मिन्‍न-मिन्‍न युग में मिन्‍न-मिन्‍न आदर्श 
माने जाते हैं | यह सिफ वास्तविक सत्य नही, सेद्धान्तिक रूप से भी सत्य है और 
झावश्यक मी | विकासवाठ मानता है कि अत्वित्व-संघर्ष से वही जाति अथवा 
व्यक्ति सफल शो पाता 'है, जिसके आचार-व्यवह्र में भी परिध्थिति 
के प्रदुकूश सुधार हो। यदि परिस्थिति बदल गयी; परन्तु रीति-रीवाज पराने 
भी रहे, नो उस छाति का भविष्य भी अ्रन्यकारमय हो जाता है। अत; यग- 
परिदित ने के साथ ही आदश-परिवर्तन ओर फिर आचरणा-परिवर्तान आव- 
के है| बशुन्यवस्था प्राचीन ममव के लिये सह्दी थी; परन्तु आज की 
परिस्थिति में यह समाज का कोड वन चुकी है। 


खत: हम पाने है कि ऊपर डिये कारणों से नैतिक आदर्श न तो निरपेत्न 
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खाने जा सकते हैं और न सावमोम ही | फिर भी यह निरथंक नहीं है; इसकी 
उपादेयता है | 


हम बहुत ही सीमित रूप मे इसे मान सकते हैं। पौज्सन के मतानु- 
सार “जहाँ तक सभी मनुष्यों के स्वभाव और जीवन में कुछ मौलिक सम- 
ताएँ हैं, वहीँ तक सुन्दर जीवन के लिये भी कुछ सावंभीम एवं मौलिक 
नियमों को हम मान सकते हैं |? ५ पे 


एक श्रेंगरेज और एक हब्सी की परिस्थिति में अन्तर होने के कारण 
उनकी भोज्य-सामग्री में भी अन्तर है। एक प्रकार का खाना दोनों के लिये 
उपयुक्त नहीं हो सकता । फिर भी, जहाँ-तहाँ दोनों -में मौजिक समताए हैं | 
कुछ चीजें तो समान रूप से दोनों के लिये आवश्यक हैं | जेसे, चाहे वे कुछ 
भी खाये, उनके खाने में &]0प्र0७॥, ७8, एछ8/67, 08/7"00-] ए 06७68 
आदि तो चाहिये | यही-बात नंतिकता. के सम्बन्ध मे भी है.।, आचरण में भेद 
रहने प्र भी कुछ सामान्य और सावंभीम नियम तो होंगे ही ॥ उदाहरण .के 
लिये, हम कुछ नियमों को -ले- सकते हैं । यह स्वाभाविक है कि मनुष्य को 
बच्चों के पालन-पोषण की बहुत आवश्यकता ,होती है। अतः कोई किसी मी 
देश अथवा युग का क्यों न हो, उसके लिये यह नंतिक है कि अपने बच्चे की 
यथोचित देखभाल करे | इसी प्रकार किसी भी -समाज के लिये, >चाहे - वह 
कितना भी क्रर क्यो न हाँ, यह नतिक है कि आपस में वह संगठित होकर 
रहे | कम से-कम पारस्परिक रूगड़ा न हो | यह हर युग और देश के लिये 
सत्य है । आप आसाम. के नागाओं को ले.) वे नर-मुण्ड के पिपासित होते 
हैं | परन्तठ अपने समाज में वे कभी भी एक दूसरे की हत्या नहीं करते | 


१ ५गा 80 (87, 78736 एं, 88'00878 &8 8970७ 0 ईप्रत09॥76- 
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“ अत; इस सीमित अर्थ में ही हम सावमौम नतिक नियमों की चर्चा कर 
सकते है । 


के .. नेतिक साप क्षतराद 
“" ऊपर दिये गये कारणो के आधार पर नेतिक सापेछुबाद मानता है कि 
हमारे नेतिक आदर्श निरपेज्ञ हो ही नहीं सकते। उन्हें देश-काल की परिधि 
में रहना ही होगा । सामान्य नियमों के निरूपण ओर प्रयोग के पहले हमें 
परिस्थितियों पर ध्यान रखना ही होगा ] हम कहते हैं, “अपने पड़ीसी के साथ 
न्याय और सहानुभतिपूर्ण बर्ताव करो |” पर क्या यह एक अं गरेज और 
एक हव्सी के लिये समान रूप से ही है ! स्पफ्ण है कि इन' नियमों के मानने 
प्रर भी उनके 'जीवन के अनुकूल “ही उनके व्यावहारिक आचरणी मे भी 
अन्तर ओवगा ही । हम मानते हैं फि सभ्य समाज के लिये एकपत्नीत्व 
विवाह ((07०2०7४४) सर्वश्रेष्ठ है। परन्तु इसका यह अर्थ केदापि नहीं 
कि हर युग और हर देश के लिये यह सही माना जायगा। पिछुड़ी जातियों 
की परिल्थितियों को ध्यान में रखते हुए हमें मानना'होगा कि शायद उनके 
लिये बहुत-पत्नीत्व ही -(?052०४४७४) आवश्यक है'] हमें तो यहाँ तक 
मानना होगा कि “परिवार” के विकास के लिंये बहु-पत्नीत्व उतना ही स्वामा- 
विक और आवश्यक था, जितना नियम के विकास के लिये पारस्परिक मारपीट 
आर हत्या । को 
इन सबोका अर्थ है कि मिन्‍न-मिन्‍न य॒ग सें नेतिक आदर्श भी विभिन्‍न 
प्रकार के होते हैं | आज का व्यक्ति प्राचीन णग के रीति-रिवाजों को देखकर 
उनकी खिल्ली उड़ाता है। परन्तु यदि उस यग की समस्यांश्रों पर दृष्टिपात 
कर , तो वे विल्कुल सही सा्ित होंगे । विभिन्‍नताएं तो जाति के सम्बन्ध मे 
हैं। व्यक्तियों की परिस्थितियाँ भी अलग-अलग'होती है। जो खाना एक व्यक्ति 
के लिये पथ्य' होता है, वही खाना दूसरे के लिये कुपध्य साबित होता *'है। दो 
व्यक्ति अलग-अलग हत्वा करते हैं | परन्तु दोनो की परिस्थितिर्षं से अन्तर 
होता- है ।'हो सकता है, एक ने जानबूक कर हत्या की हो और दसरे ने 


[.. डे  ॥ 


आत्म-स्त्वा में | इसलिये व्यक्तियों के आचरण ' के मूल्यांकन के समय हमें 
उनकी परिस्थितियों को देखना अ्रनिवाय है । 
इस प्रकार नतिक सापेक्षवाद ही सही है। 


. दाना में सहां कान 

इतना तो मानना ही होगा कि निरपेक्षवाद सही नहीं है, परन्द नेतिक 
सापेज्ञवाद सिद्धान्त-रूप मे सही लगने पर व्यावहारिक' रूप में उचित 
नही जान पड़ता । यदि इसे सही मान लिया जाय, तो हर व्यक्ति अपने कार्यो 
की व्याख्या अपनी परिस्थिति के आधार पर करना आरम्म कर देगा। 
नेतिकता का मापठणद कोई नियम या आदर्श नहीं रह जायगा; वरन्‌ व्यक्ति 
स्वयँ होगा | मनुष्य स्वभावत: स्वच्छुन्द होता है। यदि एक बार उसे छूट 
मिल जाती है, तो वह और भी अधिक छूट पाने की कोशिय करता है। इस 
प्रकार सामान्य नियमों के अभाव में हर व्यक्ति मनमानी करना आरम्भ कर 
देता है, जो अन्त मे समाज के लिये और फिर उस व्यक्ति के लिये भी बाधक 
सिद्ध होगा। इसी स्वभाव की चर्चा करते हुए. पालसन ने कहा है--- 

“व्यक्ति की यह स्वाभाविक माँग होती है कि उसको विशेष आदत, 
परिस्थिति, स्वभाव एवं उसके सामाजिक पद का ख्याल कर उसके आच- 
रण को अपवाद मान लिया जाय । उच्च नेतिकता के विपरीत होते हुए, 
भी उसका आचरण समाज की दृष्टि मे एवं उसकी अपनी दृष्टि म॒क्ञम्य 
मान लिया जाय” |१ परन्तु यढि वही व्यक्ति दसरे के आचरण का मूल्यांकन 
करता है, तो अयवाठ की रत्ती भर भी गुजाइश मानने को तंयार नही होता । 
अतः व्यक्ति अपने लिये तो नंतिक सापेक्षबाठ मानता है; पर दूसरो के लिये 
नंतिक निरपेन्नवाद | ४ 
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यही कारण दै कि प्राचीन काल से ही सिद्धान्तो ने-नेतिकता - की सावं- 
भौमिकता पर जोर ठिया है। मेरी दृष्टि मे भी यह सही है। सिद्धान्त-रूप 
में दोषपूर्ण होते हुए. भी व्यवहार के लिये हमे इन नियमों की पवित्रता को 
मानना ही है। सिर्फ इतना ही ध्यान रखना है कि नेतिक निर्शय देते समय 
हम परित्यिति को न भत्ते । अतः नेत्िकता की सावभौमिकता आवश्यक है। 
साथ ही, उसके प्रयोग में संपम बरतने की आवश्यकता है । इस प्रकार 
इन दोनों ही विद्धान्तों के अपने-अपने दोष और गुण हैं। 
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आठवाँ अध्याय 
बाह्य-नियमवाद 
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इस मत के अनुसार बाह्म-नियम के अनुकूल आचरण करना ही नेंति 
कता है । हमारे सामने सामाजिक, राजनैतिक और धार्मिक नियम होते हैं 
जो हमपर बाहर से त्रिना हमारी इच्छा का ख्प्राल किये हुये लाद 
दिये जाते हैं | इस निवर्म के अनुसार अगर हम अन्ध विश्वासपूर्वक कार्य 
करते जाये, तो हमारा काम उचित ( शि९४6 ) कहा जायगा अन्यथा अनु- 
चित (ज़ा'072)। इस प्रकार उचित या अनुचित का समावेश कार्था' में 
नहीं होता, वह तो नियम-पालन में होता हे । । 

प्रश्न होता है कि इन नियमों को हम मानें ही क्‍यों ! इनकी अनुज्ञप्तियाँ 
(5%70५ं०॥७) क्या हैं १ इसके उत्तर में उनका कहना है कि मनुष्य अंपूर्स 
हुआ करना है, 'जत्र तक उसे अयने से शक्तिशाली मनुष्य की रोक नहीं 
पडती । वह अपनी शक्ति का दुस्ययोग न कर पाये, इंसलिये आवश्यक है 
कि उसपर अर'कुश हो । स्पष्ट है कि यह अ'कुश उससे अधिक शक्तिशाली होना 
चाहिये | सामाजिक, धार्मिक या राजनेतिक नियमों के पीछे महान शक्ति 
रहती है, जिसका सामना साधारणतः कोई नहीं कर सकता । इसलिये एंक ओर 
तो उसे डर (#0&7) लगा रहता है के इसके उल्लंबन में उसे व्यक्तिगत 
हानि उठानी पड़ेगी । दूसरी ओर, वह यह भी जानता है कि इसके पालन 
करने पर वह पुरष्कृत होगा । अतः दुरड (?िप्रा78॥7077) और पुरस्कार 
(7२०७४००) ये ही दोनो इसकी प्रवत्न अनुज्ञत्ियाँ हैं, जिनके कारण हम 
अपनी इच्छा के प्रतिकूल भी इन बाह्म-नियर्मों का पालन करते हैं। 

वाह्मनियम तीन प्रकार के होते हैं---१ ईश्वरीय नियम ([2छय6 
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[,9७ ); २-राजनेतिक नियम (?०णाध्र00] [,8७9) और ३-सामाजिक 
नियम (80००ं»] ],9 ७) | इन्हें हम एक-एक कर बाद में देखेंगे । 


दाह्य-नियमवांद की आलोचना 

१-कोई भी कानून किसी मूर्ता या ठोस (00708॥8 8009) काय को 
नहीं आँक सकता । कोई कार्य या आचरण मूत्त ( 070/७॥७ ) और 
विशेष ( ।#॥7४ ०४१० ) होता है; लेकिन नियम अमूत्त ( &98॥7806 ) 
और सामान्य ( ७७7७7/४। ) ,होता है। अतः सामान्य नियम उस विशेष 
काम के हर पहलू की आँक ही नही सकता | दूसरी बात, है कि एक काम के 
मिन्‍न-भिन्‍न अ'ग या हिस्से होते हैं, जो अलग-अलग नियमों के अन्तर्गत 
आते हैं | हम यह भी जानते हैं कि किस प्रकार एक कानून दूसरे कानून को 
काय्ता है। इस प्रकार एक काम का. मूल्याकुन करने के समय हो सकता है 
कि नियमो में ही कगड़ा उठ खड़ा हो। फिर इरु परिस्थिति मे हम किस 

नियम को मानेंगे । अतः नियम मापदरड नहीं हो सकता'। 


२-स्वतन्त्र इच्छा-शाक्ति नेतिकता का प्राण है | अगर यह नही, तो फिर 
नेतिकता की बातें करना ही मू्खंता-है । जिस काम को हम दण्ड या पुरस्कार 
के कारण करते हैं, उसका मूल्य ही क्या ! यह काम बुडिमानी (?/7660%) 
का भले ही हो, सदुगुण (५४०७) को नहीं हो सकता है |अतः इसके 
मानने पर नतिकता की कमर ट्थ जाती है | 

३-जंसाकि हमने देखा, नियम सिफ माग है. साधन है-लक्ष्य तो हो 
नहीं सकता । नीति-शाञ्न की खोज का विषय है, चरम आदश (म्राह89% 
270०१) । लेकिन, यहाँ तो नियम को ही आदश मान लिया जाता है; साधन 
वो दी साध्य मान लिया जाता है। 

४-नियम साधारण व्यक्तियों पर ही लाढे जा सकते हैं; बुद्धिमान या 
विवेफपूर! पुरुषों पर नदी) किसी अपने से बड़ी शक्ति की आज्ञा हम सिफ 


इसीलिय मानें; क्योंकि वह एक महान्‌ रुत्ता है-..इससे बढ़कर अनेतिक कार्य 


([7370078)) क्या हो सकता हे? अगर यही सत्य हो, तो किर ब्रू नो 
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($7प70), गाँधी (58997), सुकगात (5007&098) आदि ने निथ्रम का 
उल्लंघन कर जो कुर्बानी दी, क्या वह सब व्यर्थ ही है ! अतः यह मत भी सही 
। | 
' पू-ऊपर की आलोचनाशों को देखकर यह मानना कि नियम, डर 
(9७७०) या पुरस्कार (२०एछ%7वे) का नेतिकता में कोई स्थान होता ही नही, 
आमक है। वे नेतिकता की यथार्थ अनुज्ञतियाँ तो कभी नहीं हो सकते; पर 
ईम सोय हुये से सिंफ एक बार जगा सकते हैं। जिस प्रकार हम म (प्ृप्रा76) 
के संशयवाद ने कास्ट (६७0॥) को धक्के देकर. उसे अपने लिये नये रास्ते 
खोजने को मजबर किया, उसी प्रकार नियम भी व्यक्ति को चेतावनी तंक 
द्वे सकते हैं, साध्य नहीं बन सकते | 
. डी/आकी के अनुसार “छुड़ी या मार के डर से कोई मुर्दा-दिल्न गुलाम 
अपने से पूछता है कि वह इस तरह भय से क्‍यों काँपता रहता है ! यदि उसके 
अन्तज्ञान का उदय हो चुका है, तो उत्तर होगा कि वह.इसलिये नही डरता कि 
उसके मालिक के पास शक्ति है, रन इसलिये कि उसने गलती की है |”? 
अतः इन -वाह्य नियमों का भी जीवन से कुछ स्थान अवश्य है;-परन्तु वे 
हमारे आदश नहीं हो सकते। . - | अं गह 
“ * यहतो हुई बाह्य-नियमवाद की सामान्य आलोचना | अब हम इसके अन्त- 
गंत प्रत्यंक नियम की अलग-अलग देखेंगे । 


ु इेवरीय नियम 
( 7 '.।/।.. [ए.रशांत6 9 छ' 5 
डस मत के अनुसार नियम तो नेतिकता के मापदरंड हैं ही, वे नियम 
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ईश्वरीय या धार्मिक भी हैं। उन निममो को-मानते हुये कार्य करने पर वह 
कार्य उचित कहा जायगा और उनको तोड़ने पर अनुचित ।.यहाँपर प्रश्न 
उठता है, यदि ये नियम ईश्वर द्वारा बनाये गये हैं, तो फिर इन्हें हम जानते 
कॉसे हैं ! इसके उत्तर- से इन मतावलम्बियो में विभिन्‍नता है | कुछ लोगोके 
अनुसार ये नियम धर्मग्र'थों (वेद, कुरान, बाईबुल) में दिये गये हैं। दे 
सभी - पुस्तके ई वर द्वारा ही रचित हैं | कास्ट, काल्‍्डरठड ( (.8।१०7- 
ए000), कम्बर्लैंण३ (0एाएण)शते), पेली (?०।९४) आदि विचा- 
शकों के मत में ऐसे तो ये नियम धर्मग्रन्थों में दे दिये गये हैं; परन्तु यदि 
कभी ऐसे नियमों का अभाव हो, तो हसे अनुभव से काम लेना चाहिये-। 


इस सिद्धान्त के माननेवालो मे से यहाँ हम सिफ डेस्का< ([9830078); 
लौक (,००४७) और पेल्ी के मतों को देखेंगे । 


डेस्काट [१४६६-१६५४०] 


डेस्का्ट के अनुसार ईश्वर ही मूल पश्मर्थ (?ता॥छ"ए 5प०४६806७) 
है; वाकी चौजे तो गौण हैं और उनका अ्रत्तित्व ईश्वर पर ही आधारित है 
सिफ ईश्वर ही ऐसी सत्ता है, जिसका अत्तित्व या स्वभाव अन्य किसी चीज पर ' 
आधारित नही | डेस्का्' के अनुसार “यह स्पष्ट है कि विश्व मे ऐसी कोई 
वस्तु नहीं, जिंसका अस्तित्व ईश्वर पर निर्मर न हो। वस्तुओं का तो पूछना 
, ही क्‍या, कोई भी अस्तित्व, नियम, सत्य अथवा शुभ ऐसे नहीं, जो ईश्वर पर 


निभर न हो [?१ कहना न होगा कि इस प्रकार नेतिक नियमों का श्रेय भी 
ईश्वर को ही दे दिया जाता है ।- ८ 
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लॉक [१६३२-१७०४] 
” इनके अनुसार--“नेतिक शुमऔर अशुभ हमारी-- ऐच्छिक क्रियाओं 
का किसी नियम के साथ सामंजस्य अथवा असामंजस्य होने से उत्पन्न होते 
हैं। इस प्रकार शुम या अशुभ, नियामक की इ.क्ति एवं ,इच्छा से कर्सा 
दिये रे ले+ नि मेति 
“पर लाद दिये जाते हैँ ।?१ लेकिन जहाँ हाव्स इन नियमों को राजनेतिक 
नियम ही मानता है, लॉक उन्हें राजनतिक और सामाजिक नियमों से 
बिल्कुल भिन्‍न मानता है। हे 
सिजविक ने इसकी चर्चा करते हुये (956079 ० 700॥7098) में लिखा 
है कि लौंक इन नियमो को ईश्वरीय नियम ही मानता है और बहुत ही 
सावधानीपूर्बक इन्हें राज्य-नियम और सामाजिक नियम से अलग करता 
है ।२ “लौक का विचार आगे उ5लकर और भी स्पष्ट हो जाता है, जब वह 
नेंति 
नेतिकता की अनुशप्तियो की चर्चा करता है| उनके अनुसार--नैतिकता का 
सह रूप तो ईश्वर की इच्छा और उसके नियम में मिलता है। उसके हाथो 
“में पुरस्कार, दर्ड और शक्ति रहते हैं, जिसके फलस्वरूप वह महा शक्तिशात्री 
मनुष्यों को भो नियर्मों का उत्लंघन करने के लिये दस्ड दे सकता है |? ३ 
इस प्रकार लॉक ईश्वरीय नियम को ही नेतिकता का मापदणड समभताः 
था - 5 | 5 उर ही हा 
चर] [ते ६ न कलम वन मत असल घातक कल ॥पवट लि पक हद. ता तट पपककक लत अम्ञ तप ज जब न्ज्ड 
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पेली [१७४३-१८०४५॥| - 


पेली अपनी पुस्तक एिप॥00 6४3 ता हैणडो छत ऐएणा#0७%) 
ए्र0800४ए में दायित्व (0929#907) की व्याख्या करते हुए 
लिखता हे--“दायित्व दूसरों की आजा के फलस्वरूप एक बहुत ही प्रभाव- 
शाली प्र रणा के कारण उत्पन्न होता है ।?१, फिर आगे उसका कहना है--- 
<ैतिक दायित्व के क्षंत्र मे यह आज्ञा ईश्वर की ओर से होता है और इसके 
पालन की प्र रणा पुनर्जन्म 'मे पुरस्कार की आशा अथवा दण्ड के भव से 
ईमलती है [2३२ ' * ' 

इस प्रकार इन लोगोके अनुसार ईश्वरीय नियम के पालन-करने पर ही 
हमारे काय उचित कहे जायेँगे। पेली के कथन से स्पष्ट हो जाता है कि ये 
नियम भी दएई ओर पुरस्कार की व्यवस्था द्वारा लागू किये जाते हैं | यहाँ 


'हम नरक के भय और स्वर्ग के लोभ में पड़-जाते हैँ ]साथ ही पुनर्जन्म :में 


खुशी होने की बात भी तो रहती है | इसकी - सबसे “बढ़ी - विशेषता है -कि 


/नियंम ईश्वर की स्वेच्छा (87007७'9) से बनते-बिगड़ते हैं | वह चाहे,-तो 


उचित को अनुचित और अनुचित, को-डाँचत कर-सकता--है । 


इंबवरीय नियमवाद की आलोचना 
_..१. स्पष्ट है_ कि सिफ शक्ति के सामने घुटने टेक देना चाहे, वह 
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शक्ति सबसे बड़ी शक्ति ही क्यों न हो, कमी नेतिक नहीं हो सकती । इस- 
लिये ईश्वरीय नियम को सिफ आशा या कानून मात्र मानकर चलना 
उचित नहीं | इन मतावल्म्बियों के अनुसार दस्ड के भथ और पुरस्कार 
के लोभ में इसको मानना बुद्धिमानी कद जा सकता है, सदुगुण नहीं। 
२, एक प्रश्न पूछा जा सकता है कि ईश्वरीय नियम की बुनियाद 
(8परश०णं४ए) क्या है?! अगर इसका आधार सिफ एक अलौकिक 
(3प०९७86प7७)) शक्तिग़ाली सत्ता का हुक्म मात्र हो, तो, यह अनिवाय 
हो जाता है, आदर्श नहीं; अगर ईश्वर स्वयं नेक नहीं, तो उसका नियम 
सिर्फ उसकी शक्ति के चल पर लायू नहीं किया जाना चाहिये। लेकिन 
यह पूछना, कि ईश्वर नेक है ण॒ नहीं, का अर्थ हता है कि हम एक ऐसे 
नियम मे विश्वास करते हैं, जो ईश्वर से भी श्रष्ठ है और जिंसके आधार पर 
हम इश्वर को नेक होने का निर्णय करते हैं। अतः चाहे तो ईश्वरीय नियम 
अन्तिम आदर्श नहीं हो सकता अथवा उसके.डर से मनाना नेतिक नहीं हो 
सकता । ह 
३, संसार में भिन्न-भिन्न प्रकार के धर्म हैं। यह मनुष्य का दुर्भाग्य 
ई कि एक दो ईश्वर में विश्वास करने पर भी वे व्यवहार में एक-दूसरे पर 
कोचड़ उछालते हैं | जिस कार्य को एक धर्म अच्छा समभता है, उसे-ही 
दूसरा निन्‍्दुनीय समझता है। इसकी जड़ में, धर्म पर आर्थिक नीति का 
प्रभाव है | खेर, यह तो विवादास्पद है, लेकिन इस हालत मे धार्मिक नियम 
झ्नो आदर्श के + माना जाय ! ह ; 
४, जन आपस में नियम में ही कगड़े उठ खड़े हुए, तभी तो कत्त व्य्‌ 
निर्धारण के लिये धमलेखों (०४8घ89-9) का प्रादुर्भाव हुआ | एक ही 
मत को लेकर विद्यन और परिडत लोग उसकी व्याख्या अपने-अपने ढंग 
से करने लगते हैं | फिर एक सर्वसाधारण तो, उस मभमेले में पडकर और 
भी अपना मार्ग खो देता है। अतः इस वितण्डावाद से किस नियम «को 
अपनाया जाय, यही निर्णय कठिन हो जाता:है । 


र 


23240." 
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५, शताव्दियों से अर्संख्य मनुष्य दिना किसी नतिक सिद्धान्त को जाने 
हुए और उसकी चिन्ता किये हुए मर गये । वे लोग श्रमिक श्रे, नीति- 
शाख्र के परणिडित नही। “स्वार्थ ही जीवन का लक्ष्य होना चाहिये,” या बिना 
ओर किसी दाशनिक सिद्धान्त को जाने हुए ही उन्होंने परिवार ओर समाज 
और वर्ग के लिये त्याग किया | स्वर्ग की री की भी परवाह न करके उत्होने 
पृथ्ठी पर ही अपने सुनहले स्वप्न को सत्य दनाने के लिये जीवन ओर परि- 
स्थिति से संघर्ष किया | फिर भी ईश्वरीय नियमवादवालो का कहना है कि 
बिना ईश्वरीय नियम का पात्षन क्ये हुए मनुष्य मनुष्य हो ही नहों सकता | 
यह एक आश्चय है | कत्त व्य के लिये तो मानुपिक सहानुम॒ति ( प्रप्ाग्नश्ण 
श807७0॥ ) और दवा ((०॥४०७७४ध००) ही. काफी हैं | अतः ईश्वरीव 
नियम हमारे आदश नहीं दो सकते । 


राजनंतिक नियम 
( ?0॥009४) ॥,७ ) 
इसके प्रतिपादकों सें सबसे प्रमुख स्थान ( प्0998 ) हॉब्स (१पुदप-- 
२१६७६) का है | उसके अनुसार मनुष्य स्वार्थों' के अतिरिक्त और कुछ नही 
होता । कोई भी मनुष्य सिफे अपने को ही प्यार करता है। दसरो की पर- 
वाह इसलिए करता है कि इससे उसका अपना फायदा हो | जहापर एक-एक 
व्यक्ति स्वाथी है, “वहाँ तो हर समय भय और मृत्य का खतरा क्गा ही 
रहता है और मनुष्य का जीवन एकान्त, निर्धन घरित, दानदी और अल्पाय 
होता है ।? इसलिए, शान्ति के लिए. मनुष्य को चाहिए कि वह अपने व्यक्ति- 
गत अधिकार को किसी एक मनुष्य या एक शासन के हाथ में सौंप दे। 
फिर *गे, उसी शासन-सत्र द्वारा बनाये गये राजनैतिक नियर्मों को मानना ही 
उसका आदुश होना चाहिए. | जिस नियम को तोड़ने से राज्य-नियम का 
उल्लंघन हो, वह काम अनुचित ( फः०7९ ) है। इसलिए उन्हीं नियमी के 


पालन करने मे' नंतिकता है।यह कहने बी आवश्यकता नहीं कि इसके 
लाग करने के भी आधार दुर्ड और पुरस्कार ही हैं। 


[ परे | 


:...  शजनतिक नियम की आलोचना 
१, अन्य सभी बाह्य नियमों की तरह यहाँ भी स्वतंत्र इच्छा-शॉक्ति (8१78- 
8007 ० कछग ) का अमाव है| उन नियमों को हम इच्छापर्वक नहीं 
मानते, वरन्‌ पुरस्कार के लोम और दण्ड के भय से मान लेते हैं। अत; यह 
चतुराई हैं, नतिक नहीं । ॥ | | 
२. राज्य के नियम तो राज्य के आदशी' की प्राप्षि के लिए शोते हैं | 
सरकार के अनुकूल ही नियम बनाये जाते हैं। ये नियम:तो सिर्फ साधन हैं ॥ 
अतः यहाँ साधन को ही साध्य मान लिया गया हे। ' “ 
३ यदि हाव्स का यह कहना मान भो लिया जाय किअति यादीन 
काल मे जनता की संविदा (.७0707980४ ) के फलस्वरूप ही राज्य-निर्माण 
हुआ, तो इसका यह अथ नहा कि राज के भ्रष्ट होने पर भी लोग कानन का 
उल्लंबन न करे | इस परिस्थिति मे तो हर नागरिक का यह हक ही नहीं, 
वबरन कत्त व्य भी है कि वह भ्रष्ट सरकार को उखाड़ फेंके, चाहे वह कानन 
तोड़ने से ही क्यों न हो। परत्त राजनीतिक नियम के मानने पर यह सम्मत्र 
नही | 
४, व्यक्ति का जीवन सिफ राजनीतिं-सम्बन्धी बातों तक ही सीमित 
नही रहता । जीवन के अन्य मी महत्त्वपूर्ण अ'ग हैं, जहाँ तक राजनीतिक 
नियमों की पहुँच नही होती | अतः सफल जीवन के लिए वे गलत होते 
हुए अध रे भी हैं। 
सामाजिक नियम 
( 50०9] ॥,8फछ ) 
इसके अनुसार समाज की राय, रीति और रिवाज ही नेतिकता के माप- 
दण्ड हैं | हर व्यक्ति किसी-न-किस्तो समाज का सदस्य होता है। उद्रके 


; + 


॥ 
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[ पड | 


विकास, रहन-सहन, आदि में समाज का बहुत बड़ा हाथ होता है। अतः 
इन सबोके बदले मे समाज चाहता है कि उसके सदस्य उस समाज के 
नियमों को मानें | ये नियम कुछ लिखित नहीं होते, वरन्‌ रीति-रिंवाजों 
द्वारा ही प्रचलित रहते हैं। उन्ही नियमों को मानकर काय करने को उचित? 
कह गे अन्यथा “अनुवित? | इस प्रकार कार्या' का औचित्व उसे करने में नहीं 
है, वरन्‌ नियम-पालन में है। 

य नियमों की तरह समाज के हाथों में दश्ड और पुरस्कार के 
हथकरडे भो रहते हैं | जो व्यक्ति इन नियमों को मानता है, समाज उसे इज्जत 
प्रदान करता है। जो इसका उल्लंघन करता है, समाज भी उसका वहिष्कार 
करता है | अतः ये नियम भी दण्ड और पुरस्कार द्वारा लागू किये जाते हैं । 


सामाजिक नियम की आलोचना 
१ यहाँ भी स्वतंत्र इच्छा-शक्ति का अभाव है। 


ञ्‌ 


? सामाजिक नियम अत्यन्त ही परिवत नशील होते हैं। एक ही समय 
में भिन्‍न-मिन्‍न समाज के अलग-अलग नियम होते हैं । फिर एक ही समाज 
का नियम, जो एक युग म होता है, दसरे युग में परिवर्त्तित हो जाता है। 
ऐसी परिस्थिति मे इन नियमों को आदश केसे माना जाय ! 


३ समाज के प्रचलित नियम साधारण तथा विवेकपण्! नहीं होते । 
सिफ परम्परा ओर अन्धविश्वास के नाम पर ही नियम चलते रहते है' । इन 
म से अधिकाश तो समाज के लिए, हानिकारक ही होते है" | अतः कभी-कभी 
तो इन नियमों के पालन के बदले इनका तोड़ना ही हमारा आदश हो जाता 
है। 

_ ४, ये नियम तो आलोचना के विषय हैं | देखा जाता है कि सामाजिक 
हित के लिए ये नियम अच्छे है' या बुरे । अतः जो स्वयं ही नेतिक निर्णय, 
का विषय है; हमारा आदर्श केसे हो सकता है ? 


रे 





नवों अध्याय 
सुखवाद 


((+९००॥७४॥५॥) 


भूमिका :---छुखवाद नीति-शाछ का एक प्राचीनतम सिद्धान्त है। सुख- 
बाद का प्रयोग उन सभी सिद्दान्तों के लिए किया जाता है, जो सुख को ही 
लीवन का सर्वोगरि आदश मानते हैं। मनुश्य की ऐच्छिक क्रियायें ((०।ए॥- 
$87ए &०४४०॥७) सदा ही किसी ध्येव या आदश॑-प्राति के लिए; की जाती 
हं। जीवन में आदर्श तो बहुत हो सकते हैं; लेकिन स्वोपरि आदर्श (599 
7976 ०70) एक ही होता है। बाकी छोठे-मोटे आदर्श (॥7807एप्र76॥ - 
४५] 2003) तो इसी स्वोपरि आ्रादर्श के साधन-मात्र होते हैं। मान लीजिये 
कोई गरीब आदमी रुपये के अमाव मे नाना प्रकार के कष्ट सहता है। यहाँ 
उसका आंदश रुपये प्राप्त करना होता है। लेकिन इसे हम सर्वोपरि आदर्श 
नहीं कह सकते | रुपया तो वह इसलिए चाहता है कि उससे उसे म्रुख प्राप्त 
हो । इस प्रकार स्रुखवादियों के अनुसार हमारे सभी कार्य सुख-प्राप्ति के लिए: 
ही किये जाते हैं | अतः सुख हमारे जीवन का सबसे बड़ा आदश्श है। सुख- 
वादी विचारक मिल का कहना है, “हमारे कारय जिस अनुपात में सुख उत्पन्न 
करते हैं, उसी अनुपात मे उचित हैं और फिर जिस अनुपात में सुख का 
उल्ठा उत्पन्न करते हैं, अनुवित हैं ।? १ 

इस सिद्धान्त की दूसरी विशेषता यह है कि इसमें मनुष्य के बौद्धिक पक्त 


१, “0 60078 878 780 0 77. 97077 07 88 67 $0ाते 
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मा 


(१४-४०१७] 8०7९०) की अपेज्ञा ऐन्द्रिक पक्ष (3७08॥0]8 88]0०09) 
को ही प्रधान मान लिया गया है| भाव (?४७॥४०४) को बुद्धि का सबर्स 
प्रमुख कार्य माना गया है। इसीविए सुब॒बाद को नीति का आत्मानेष्ठ माउ- 
दण्ड (8००४ ए९ 9509700970 | माना जाता है| वह तो आत्मगत 
भाव को ही आदश की कसोदो मान लेता हैं। 


सुखबाद की विभिन्नताएंँ 
( /376(४९५ ० #4९४०7५7 ) 

टम आर/म्म ही मे देख आए ह फि सुख्ववाद-मनुषण्य की प्रयामिमुखी 
प्रकृति का एक सामान्य नाम है। वस्तुतः इस-प्रकृति के अल्लग-अलग अनेक 
रूप हैं | कतिपय विचारकों के अनुसार मनुष्य का निर्माण ही इस प्रकार 
का है वक वह. जीवन मे सुख ही चाहता हैं। मानवीय इच्छा का विपय एक- 
मात्र सुख ही है। यहाँ आद्श विषय और यक्रत विषय में भेद नहीं। 
प्रकृत विषय और आदशो विषय अभिन्‍न -हैं | दूसरे लोग मानते हैं कि 
सुख हमारा आदर्श है। हसें सुख प्राप्त करना “च्ािएः। पहले मत को 
मनोवैज्ञानिक सुखवाद (78ए०॥००८०७) ै७१०४०ा४०) और दूसरे को 
नेंतिक सुखबाद ([70॥0&) [९€१०7॥87) कहते है। 


नतिक सुखबाद के भी विभिन्‍न रूप हैं। कुछे लोगोके अनुसार व्यक्ति 
(ग्रतरांतैपरथी) के लिए, व्यक्तिगत सुख (िवाशातप्र७ ए]68४४7७) 
टी आदश होता है । किन्तु दूसरों के अनुसार समश्णित सुख ही अभिष्ठ 
होना चाहिए! पहले मत को 'स्वाथमूलक सुखंबाद्‌ ( 92080० 
स6307रं890) और दूस रेक्रो पराथ बूलक (&#07एा4890 सर९१०7787७9) 
कहते हैं । इस गरकार के सुखवाद को उपयोगितावाद्‌ (परच्रा॥& एंड) 


भी कहते हैं। इन सबोके भी अन्य प्रकार हैं जिन्हें हम पत्येक के अध्ययन 
क्रे सिलसिले स ही देखोग | 


है 


आओ ख 
मनोवज्ञानिक सुखवाद 
(?5७/८ार्0ा०ट्टांट४। ॥4800॥75॥) 
जहाँ मनोवैज्ञानिक सुखवाद सिर्फ जीवन की तथाकथित वास्तविकता का 


का नो ५ का कक र्ज वबन्‌ पा 
चर्णन मात्र है, वर्श नंतिक सुखबाद एक पण आगे बढ़कर जीवन के आदश'- 


बने जिद्वान्त का प्रतिपादन करता है। मनोवैज्ञानिक सुखवाद का विश्वास है 
कि मनु का निर्माण ही इस प्रकार का हुआ है कि मनुग्य सुख के अतिरिक्त 
उकेसी अन्य चीज की इच्छा करता ही नहीं। मानव स्वभावतः सुख ही 
चाहता दे | उसके सामने दूसरा कोई भी विकल्प हो ही नहीं सकता। इस 
मत के माननेवालों में वेस्थम ( 970067 ) और मिल ( |४॥॥ ) के 
नाम उल्लेखनीय हैं: यहाँपयर हम उन दोनों के एक-एक उदाहरण 
अस्तुत करते है! | 360४76४ का कहना है कि “प्रकृति ने मनुण्य को 
मुख-ठुल्ब नामक दो प्रमुख प्रमुओ के अधिकाराधीन बना दिया है...जो 
इस परतन्त्रता से निव्ृत होने का साहस करता है, वह इतना भी नहीं जानता 
पक वह स्वर्य क्या करता है | (उसे अपने अधिप्राय का भी ज्ञान नही है ।)”१ 
स्पष्ट हैं कि इस मतानुसार मनुष्य सुख-याप्ति और दुःख-परित्याग' के 
अतिर्क और किसी भी प्र रणा से प्ररित हो ही नहीं सकता है। 
उमेल महोदय ने इस और भी वढ़ा चढ़ाकर कहा है--“वस्तु की कामना और _ 
उसे सुखप्द्‌ पाना एवं वरुत के प्रति पररॉगसुखता और उसे टुःखप्रद पाना 
वनेतान्त अधियोज्य घथ्नाएँ हैं ।? २ इसप्रकार इन्होने भी ऐच्छिक फ़ियायों 
के जल्िए सुख-प्राति की इच्छा को ही एकमात्र प्र रणा माना है। 
4--5670007 ६“२३४४७०७ #98 (00860 778॥ प्रा)469' #॥6 
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मु 


[... हक: | 


इस सिद्धान्त को स्पष्ट रूप से रखने के लिए, जोड़ १ महोदय ने दो उदा- 
हरणो का सहारा लिया है| यहाँ हम उन्‍्हींसे से एक को देखेंगे। ऊपर से 
देखने से यह उदाहरण इस सिद्धान्त का खंडन करता हुआ मालूम पड़ता 
है। लेकिन सुखवादी इसका विश्लेषण अपने दंग पर करके अपने इस सिद्धान्त 
की पुष्टि करना चाहते हैं | 
मान लीजिये, ललित और लल्षता भाई-बहन हैं | किसी पर्व के अवसर 
पर इनके माता-विंता ने दोनों को पाँच-पाँच रुपये दिए. | ललिता ने इन 
रुपयो को अपने ऊपर खाने-पीने में खर्च कर लिया और फलस्वरूप बीमार भो 
हो गई । इसके लिए, उसे माता-पिता ने बहुत फब्कारा। लेकिन ललित ने 
उन रुपयो को अपने ऊपर खन्च न करके माता-पिता के लिए, उपहार की 
वस्तुएँ खरीद ली । इस कारण घर मे उसकी काफी प्रशंसा हुईं | लक्षिता को 
स्वार्थी और ललित को निः्वार्थों कहा गया । 
अब ललित के काम को देखने से पता चलता है कि उसने अपने सुख 
का परित्याग किया और दूसरो के सुख को प्रधान माना | अतः इसका 
यह काम मनोवेज्ञानिक मुखवाद के प्रतिकूल होता है; क्योकि उनके अनु- 
सार हर मनुग्य अपना सुख चाहता ही है; इसका अपवाद नही हो सकता है। 
पर, मुखवादियो ने इस उदाहरण को दूसरी ही तरफ से देखा है। 
उनका कहना है कि यह तो उनक्रे सिद्धान्त को और भी मजबूत बनाता है। 
सर्वप्रथम लॉलत एक चतुर बालक है | वह दूरद'गीं है। वह जानता है 
कि उसके माता-पिता पंसेवाले हैं और यदि उसने उन्हे खुश करके रखा, 
तो उसे भत्रिष्य मे अधिक पँंसे और प्यार मिला करेंगे। अतः बस्तुत: 
उसने सुख का परित्याग नहीं किया, वरन्‌ अधिक सुख-प्रात्ति के लिए, 
एक सुन्दर तरीका अखि्तियार किया | 
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दूसरी चात है कि छोटे-छोटे बच्चे अपनी प्रशंसा के लिए व्यग्र रहते 
है। इसके लिए उन्हें थोड़ा कष्ट मी उठाना पढ़े, तो उसकी परवाह नहीं 
करते | उनकी प्रशंसा उनके लिए. सबसे अधिक सुखप्रद है; अतः ललित 
ने माता-पिता से प्रशंसा के रूप में सुख पाना अधिक उत्तम समझा। 
पुनः यदि थोडे समय के लिए मान भो लिया जाय कि लक्षित 
दयालु और निःस्वार्था है, तथापि इससे इस सिद्धात की पुष्टि ही होती है । 
दयालुता का साधारणतया अर्थ है दूसरो को सुख प्रदान करने की इच्छा | 
अपनी इच्छा-पूर्ति को सुख प्रदान करने से भो सुख प्राप्त होता है। अतः 
यदि कोई व्यालु आठमी दूसरों को सुख पहुँचाता है, तो वस्तुतः वह अपनी 
इच्छा की पूर्ति कर सुख प्राप्त करता है। 
इस प्रकार हम देखते हूँ कि ललित बस्तुतः सुख का परित्याग नहीं करता; 
वरन्‌ सुस्त की कामना रखते हुए काम करता है। 
संक्षाप भ॒ यही मनोवेशानिक मुखवाद है। 
मनोपेज्ञानिक सुखवाद की आलोचना 
(१) इसमे नेतिकता का अभाव है| इस सिद्धान्त में स्वतन्त्र संकल्प का 
कोई स्थान नहीं है | यदि हम अनिवार्यतः और स्वभावतः सुख ही चाहते 
है, तो फिर सुख प्राप्त करना “चाहिए! का कोई अर्थ नही होता । हाय्मेन 
महोदय ने इसका खंडन करते हुए कहा है कि “इसे नीति की कोई आव- 
श्यकता नहीं. . .'्शत कत्त व्यता? का स्वमाविकता के समक्ष लोग हो जाना 
है।?१ 
बे (२) राश डौल-(२8४४७ 08])) महोदय का कहना है कि यदि मनो- 
नेक मुखबाद सहो होता, तो हम सभी बचपन में भूखों ही मर जाते 
शोर इस मत का कोई भी प्रचारक जीता न बचता | “इस मत के अनुसार 
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कार्य करने के लिए सुख के अगिरिक्ति कोई प्र रणा को ही नहीं सकती | यदि 
शेसा ही है, तो बच्चो के पेदा होने पर दूध पीने मे कौन-सी प्रेरणा काम 
करती है। उसकी इच्चा सुख प्राव करने की है. ऐसा स्ेत्रना कल्पनातीत 
है । इसलिए इस सुख्ब-प्राति की इच्छा के अ्रमाव में वह बच्चा कोई भो 
कार्य करने से असमर्थ होगा और फलस्वरूप उसकी म्र.यु हो जायगी । 

(३) यह विद्धान्त इस बात को मान लेता है कि हर कार्य के लिए एक 
य्र रणा (०धए८) अवश्य होती है। वह प्रेस्‍्णा है सुख की ग्रानि। 
सेकिन हमलोग बहुधा आवेश मे काम करते हैं। वर्शा प्र ग्णा का स्थान 
नहीं होता है| स्नान-घर में बहुधा हमलोग गाना गाते रहते हैं। लेकिन 
यहाँ गाना मुख प्रायि के लिए नहों होता है; हम क्रोध भें आकर भोजन का 
थाल उलर देते हैं । इसलिये नहीं कि उससे -सुख प्राप्त होता है, वरन इस- 
ईलए + तत्क्षण हम क्रोध के आवेश से रहते है। फ्रिसी बच्चे को अवानक 
नदी में ड्रबते हुए देखकर हम बिना कुझु सोचे-समझके अपनी जान की 
बाजी लगाकर उसमे कूद पडते हैं। अखिर क्यो ? सुख-प्राति के लिए ! 
कृदापि नहीं | 

(४) यह सिद्दान्त गाड़ी के आगे घोड़ा रखने के बदले घोड़े के आगे 
गाडी रच देता है। स्वमथम हमें फ़िसी वस्तु का अभाव होता है, जिसके 
फलस्वरूप उसे प्रात्त करने की इच्छा होती है । इच्छापूर्ति होने पर उससे सुख 
खत्पन्न होता है। मनोवंज्ञानिक सुखवाद का यह दोप है कि बढ सुख को, जो 
सबसे अन्त से आता है, सबसे पहले रख देता है । इसे ही मेकेनजी ने 
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नान लीजिए, हमे भूख लगती है | यह एक अभाव है| इसके लिए हमे 
खाने की इच्छा होती है ("हम खाना इसलिए, नहीं खाते कि इससे हमें बहुंत 
मुख मिलनेवांला है। खाते समय तो हम सिर्फ अमाव की पूर्सि करना 

चाहते है| खाना खा चुकने के बाद हर्से अवश्य ही सुख मिलता है। अर्तेः 
न पल ला 
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खाना खाने मे सुख्-परानि हमारे लिए प्र सणा नही हुआ करती है। सुख- 
वादियों का दोप है कि वे मान लेते है कि चूं कि खाना खाने से सुख मित्नता 
है, इसलिए सुख्ब ही के लिए हम खाना खाते हैं। डे 
(४) इन विवारकों ने गौंण कार्य (398-970वप०) को ही उद्दं श्य 
मान लिया है। सुर हमारा तथा हमारे कार्या' का उद्द शय नहीं हुआ करता, 
वरन्‌ वह तो अपने-आप ही आता है | वह एक गौण कार्य (396- 700- - 
८०) है | हमने अभी देखा कि इच्डा-पूत्ति के फलध्वरूप सुख स्वयं, ही 
उत्पन्न होता है। इसके लिए हम सचेत रूप से प्रयास करने की आवश्यकता 
नहीं होती । (६) इस सिद्वान्त मे एक विरोधामास है; जिंसे सुखवादीय- 
विरोधाभास (?७7/8-१05 ० ॥९90087) कहते है । । * 
- मनोविज्ञान कहता है. फि सुख-प्रार्ति के लिए, हम सुख की इच्छा को 
भूलना अनिवाय होजाता है। सुख्-प्रात्ति की इच्छा वो हम जितना ही 
आधिक स्मरण रखे'गें, सुख उतना ही अधिक हुलंभ और कठिन हो जायगा | 
मान लीजिए, एक फूय्दाल (7'00098)))। का खेलाड़ी मेंदान में खेलने 
जाता है। वदि वह खेलते समय ह्मे.। यह ध्यान-मे रखे कि जीतने पर उसे 
कितनी खु .) होगी, लोग उसकी प्रशंसा करेंगे और वह दिंजयी घोषित 
शोथा, तो इस प्रकार उसकी हार निश्चित है। उसे तो जीतने के लिए आव- 
श्यक है कि वह खेल पर ध्यान दे | जीतने पर तो खुशी होगी ही | ेु 
अतः मुख पाने के लिए सुख की इच्छा को भूलना होगा । सुख की 
इच्छा का ध्यान करने से सुख का नाश होता है। इसे ही सुख का विरोधा- 
भास अर्थात्‌ (2७78 त०> ॑ घि७१०णाढा) कहते हैं । 
नैतिक सखबाद रे 
जर्त॑ मनोवेज्ञानिक सुखवाद सुख के-अतिरिक्त कोई दूसरा विकल्प नहीं 
मानता है, वहाँ नॉक मुखवाद का विश्वास है कि सुख के अतिरिक्त दुनिया मे 
अन्य वस्तुओं का भी हम अपना आदश बना सकते हैं | परन्ठ चूंकि सुख 
सर्वोपरि शुभ पदार्थ है, इर्सालये हमें सुख ही प्रात्र करना चाहिये। इस 


| ३ | 


प्रकार नेतिक सुखवाद सुख को अपना आदर्श मानता 'है। यह सिद्धान्त 
आदशंमूलक है । मनोवैज्ञानिक और नेतिक सुखवाद में सामंजस्य संभव है 
या नहीं, इसे हम आगे देखेंगे । हि 
नैतिक सुखवाद के भी दो रूप हैं। यह सही है कि सुख हमारा आदश 
है। परन्तु किसका सुख १ इसके उत्तर में कुछ विचारकों का कहना है कि 
प्रत्येक मनुष्य को अपने सुख को चिन्ता करनो चाहिये | दूसरे लोग मानते 
हैं कि यह विचार संकुचित है। हमें अधिक-से-अधिक प्राणियों के अधिकतम 
सुख ( 97890680 28000 0९ ४6 2768/०30७ प्रणण७/') के लिये 
प्रयास करना चाहिये | पहले को स्वार्थभूलक सुखवाद' (286०ं800 प्ि९१- 
0०एां8॥) और दूसरे को परा्थमूलक सुखवाद (8४6"प्रां४00 मि०007/37) 
कहते हैं। स्वार्थी सुखवाद के भी दो रूप हैं। १- निष्क्ृष्ट स्वा्थमूलक सुख- 
बाद (७7088 फि४ ण8४० पै७००४/४४) २- उत्कृष्ट स्वार्थभूलक सुख- 
वाद (ल३घ6१ 020०8७0० पि०त०मांछत) । अब हम इन दोनों की 
अलग-अलग व्याख्या करेंगे । 


निकृष्ट स्वाथमूलक सुखवाद 
एरिस्टीपस (७&७४५६४97५५) [2३४-३५४५६ ई० पू०] 

एरिस्टीपस इस मत के प्रचारकों में प्राचीनतम समझा जाता है । यह 
यूनान के साइरिन (2ए79॥6) नामक नगर का रहनेवाला था | उसी नगर 
के नाम पर इसके सिद्धान्त को साइरिनवाद (0ए7०॥५/अं800) कहा जाता 
है। अपने सिद्धान्त के अनुकूल ही यह आचरण भी करता था। इसका कहना 
था कि सुखप्राप्ति मु मानापसान का ख्याल नहीं करना चाहिये। इतिहास- 
कार डायोजिनीज ने इसके जीवन की एक बहुत ही सुन्दर घथ्ना का उल्लेख 
किया है। एक बार एरिस्टीय राजा के दरबार मे अतिथि होकर गया। 
वहाँ उसने राजा को प्रसन्न करने के लिये बहुत क्ुककर अभिवादन किया । 
इसके लिये उसवी काफो भर््सना की गयी। लेकिन इससे यह तनिक भी 
विचलित न हुआ । इसने वहुत ही शान के साथ उत्तर दिया कि इसमें उसका 
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कसर कुछ भी नहीं हे | कसूर तो राजा का है; क्योकि उसके कान उसके पेर 
मे हैं| इस घय्ना से पता चलता है कि वह अपने सिद्धान्त का अपने जीवन 
मे पालन भी करता था। इस कहानी से स्पष्ट हो जाता है कि सुखप्रासि के 
लिये किसी भो साधन को अपनाया जा सकता है| 

इसके अनुसार सुख हो जीवन का परम लक्ष्य है। सभी प्रकार के सुख 
समान हैं| उनमें गुणात्मक अन्तर नहीं होता | यदि अन्तर है, तो पारिमा- 
खिक (0०७॥४४७॥४€) | शारीरिक सुख, मानसिक सुख से कहाँ अधिक 
अं यस्कर है; क्योकि वह अधिक प्रबल ([7॥0766) होता है। भविष्य से 
मुख पाने के लिये वत्त मान के सुख का परित्याग करना मूखंता है। भविष्य 
तो शंकाकुल है। कौन जानता है कि हम अगले क्षण मे जीवित रह सकेंगे 
या नहीं । अतः जीवन के प्रत्येक क्षण का उपभोग करना चाहिये | जीवन 
में यदि आत्मसंयम की आवश्यकता है, तो सिर्फ यही कि वह (संयम)-क्षणिक 
सुखभोग का साधन बन सके | सेथ (59%) महोदय ने बहुत ही सुन्दर 
शब्दों में इस सिद्धान्त का निचोड़ इस प्रकार रख दिया है---“भावपूर्ण जीवन, 
ईवशुद्ध और सरल, लापरवाह और अविचारणीय, बुद्धि से परे यही सायरिन- 
वाद का अथ है? |१ 


चावोक 

भारतीय दर्शन में भी इस प्रकार का थिद्धान्त हम चार्वाक दशन में, जो 

बृहस्पति, भारद्ाज आदि आदि नाम से प्रचलित हैं, पाते हैं। 
उनकी हाष्टि में नेतिकता नाम की कोई चीज नहीं है | यह तो चत॒र पुरो- 
हिती का ढकोसला-मात्र है। वेद के सम्बन्ध में उनकी यह उक्ति सबंविद्ित है। 
- “जयो बेदस्थ कर्चारः धूर्त माणड निशयाचरा:” | जीवन के सम्बन्ध में भी 
इनका अपना दंश्िकोण है| पुनर्जन्म मे इनका कोई विश्वास नहीं | मर जाने 
2८ “है गर86 0्ा॑ ई68॥ 02; एपा8 4 87796 ॥९९0॥888 
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पर मनुष्य लौटकर नही आता | इसलिये इनका कहना हैं कि जीवन बहुत 
कम समय के लिये है । स्वर्ग-नरक सब प्रथ्वी पर ही हैं| इसलिये जब तक 
जीए, सुख से जीए--.- 

ध्यावत्‌ जीवेत सुख जीवेत , ऋण का बूत॑ पिवेतः 

मेन्डबाइल,. (थ०॥१०ए॥॥७) [ १६७०-१७३३ ६०] 

“जहाँ सेक्ड्सबरी ने सामाजिक कृत्य द्वारा व्यक्तिगत कल्याण पर जोर 
डाला, वां मेन्डेवाइल ने इस सिद्धान्त को उल्द्ा ही प्रतिपादित किया है 
उसके अनुसार समाज का सर्वाधिक ल्ञाभ सर्वाधिक स्वा्थों व्यक्ति के वेयक्तिक 
हिंत के लिये किये गये प्रयासों के फलस्वरूप होता है ।?१ 

मेन्डेवाइल ने अपने इस प्रकार के विचारों का प्रतिपादन एक कविता 
(7॥6 490]9 एत 589 9०6४) में किया, जिसका प्रकाशन १७१४ ई० के 
करीब लंदन से हुआ। वहाकी सड़कों पर इसका खूब प्रचार रहा | उस 
कविता का साराश है कि मधुमक्खियों का एक साम्राज्य था | उसमे सब 
अलग-अलग स्वार्थपूर्वक काम करते थे | ऐसा करने मे सबोका स्वार्थ तो 
था ही, साथ हो साथ, पूरे समाज का भी फायदा था। इस समाज मे कोई एक 
दूसरे को वाधा नहीं देता था | इसलिये इसमे धोखा, असन्तोष, चाडुकारिता 
आदि खूब प्रचलित थे । परन्तु कुछ समय के बाद इस समाज से सुधार 
लाया गया । समाज के सभो भ्रष्टाचार बंद कर दिये गये । जो स्वार्थी थे, 
परोपकारी बन गये । जो बेईमान थे, ईमानदार हो गये । कोई स्वारथों नर्ही 
बच गया । 
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लेकिन मेन्‍्डेवाइल के ग्रनुसार इस प्रकार का साम्राज्य 'अवनति की और 
बढ़ेगा । समाज में शिथिलता आ जायगी | बाहर को इनिया से इसका सरो- 
कार बंद हो जायगा | अरदः स्वाथ/ के अभाव मे ऐसा समाज ग्र॒ति दिन 
पतनोन्मुख ही होता रहेगा। अतएब समाज में स्वार्थ को बढ़ती होनी 
चाहिये। नेतिकदा के नाम पर समाज के चतुर आदमियों ने सदा 
सीधे-सादे' आटमियों को अपने स्वार्थ का साधन बनाया है। अतः स्वार्थ- 
साधन के लिये हर प्रकार का तरीका उचित है। उप्तके सिद्धान्त -का साराशु 
नीचे लिखी पंक्तिये से स्पष्ट हो जायगा --- हो 

४ [0 97]07ए 996 ए070?8 ७07786770708९, 
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हेलभेटियस (सलथर०संप्5) [ १७५४-१७७१ ६० ] 


यह फ्रास का रहनेवाला था। यह मेन्डेवाइल और ज्ञाक के विचार से 
बहुत प्रभावित हुआ । इसके अनुसार आत्म-प्र म (5०/-]०४९) ही सब 
कार्या का खोत है | अधिकतम शारीरिक झुख ही हमारे कार्यो" का ' उ् श्य 
रहता है। मनुष्यों को प्रभावित 'करने का सुन्द्रतम' उपाय है कि उनके स्वार्थ 
की भावना के जाशत किया जाय | यही कारण है कि राजनीति मे प्ररस्कार 
और दर्ड का विधान किया जाता है। मित्रता आदि की जड़ में भी स्वार्थ 
ही काम करता है। धनपतियों और ख्याति-प्रात्त मनुष्यो का मित्र सभी, 
होने को तेयार रहते हैं ओर निधेनों का कोई नहीं; इसलिये कि निधनों से 
उनका स्वार्थ साधन नहीं हो सकता | इसलिये उसके मत मे समाज व्यक्तियों 
का समूह है और यदि व्यक्ति का स्वार्थ-साधन होता रद्दे, तो समाज का अपने- 


| असम कक, 
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आप ही होगा । इस प्रकार मनुष्य को अपने सुख के लिये सचेष्ट रहना 
आहिये । 


निकृष्ट स्वाथमूलक सुखबाद के सामान्य सिद्धान्त 

अभी हमने अलग-अलग विचारकों के मतो को देखा है | उन सबोमें 
हम निम्नलिखित सामान्य विशेषताएं पाते हैं :--- 

2---व्यक्तिगत सुख ही जीवन का चरम आदर्श है । 

२--पम्तुखप्राति के लिये किसी भी साधन को अपनाया जा सकता है। 

३-सुख में सिर्फ परिमाण का अन्तर होता है ।गुण के आधार पर 
शुखों में कोई अन्तर नहीं होता। 

४--शारीरिक सुख मानसिक सुख से श्र यस्कर है । 

प--भविष्य के लिये वत्त मान का परित्याग करना मूखंता है। 


| 
उत्कृष्ट स्वाथमूलक सुखबाद 
( रिए९त 82०50८ 4९१07 ) 
एपीक्यूरस (ए0प7प78) [२३४०-२७० ई० पू०] 
इस सिद्धान्त को एपीउ्यूरसबाद (०.छां007७४88387) कहते हैं। 
इसका उन्‍नायक यूनान का रहनेवाला एपीक्यूरस था । एशेन्स नगर 
के एक बहुत बड़ें बगीचे मे उसका शिक्षालय था | इसमे सभी 
र्री-पुरुप, मालिक-नौकर हर फिरके के लोग जमा होते थे । अपने 
समय का वह बहुत ही सम्मानित व्यक्ति था | अपनी आप्म-सज्षा पर इसे 
गये था और उसका विश्वास था कि सामाजिक नेता बनने के लिये मनुष्यों 
को इस प्रकार का उच्च आचरण रखना चाहिये कि लोग उससे प्रभावित 
होकर उसका आदर कर । उसने करीब ३०० पुस्तके लिखी थी | उनमें 
से बहुत नए हो गये और जहां-तहाँ बहुत कम उपलब्ध हैं | उसकी लिखी 


कुछ किताबें हखयूलनियन ( प्रिछौ०पोौक्ा०७॥ ) की खुदाई में -पाई 
गयी है । 


| ६७ | 


एपीव्यूरस के अनुसार सुख ही जीवन का चरम लक्तत (वरी2॥956 
2000) है। परन्तु यहाँ सुख का अथ सायरिनवाद के बिल्कुल विपरीत है । 
शरीध्टीपस ने णारीरिक सुख को आदश माना था | पर इस मत में मानतिक 
सुख ही श्र यस्कर है | मानसिक सुख शारीरिक सुख की अपेकज्ञा शुद्ध, ग्ान्‍्त 
और स्थायी होता है | इच्छाओं को बढ़ाने में दुःख होता है | इसलिये हमारी 
इच्छाएं” कम-से-कम दो होनी चाहिये | इस प्रकार जब मस्तिष्क इन सभी 
प्रकार की इच्छाओं और संघर्बो' से खाली रहेगा, तभी हमें सच्चा सुख प्राप्त 
हो सकता है। सुख की वृद्धि मित्रता और भूतपूर्व आनन्द से ही होती है। 
अपने जीवन के अन्तिम काल में जत्र. रूप्री क्यूरती बीमारी से जजर हो चुका 
था, उसने अपने मित्र को पत्र लिखा कि “मे अपने जीवन के उस अन्तिम 
दिन तुम्हें यह लिख रखा हू, जो कठ्ठुतम आन्तरिक और शारीरिक दुःखो के 
बावजूद है, क्योंकि इनकी अपेक्षा उन सभी मानसिक सुखो को मै अधिक मूल्य 
देता हुँ, जिनका तुम्दारे साथ अपने अतीत वार्त्तालाप के संस्मरण मे मैने 
अनुभव किया था १? १ 

इस प्रकार वह मानसिक सुख को शारीरिक सुख से कहीं उत्तम 

घानता था | इस सम्बन्ध मे उसका कइना था “सुखी जीवन न तो अ्नवरत 
मद्ययान कर ,उन्मत्त होने में न तो कामिनियों के संगीत मे, न दुल॑म भोन 
मे और न अन्य विलासो द्वारा ही साथ्य होता है, वरन्‌ यह तो वेसे गम्भीर 
मनन्‌ से उत्पन्न होता है, जो इष्ट-अनिष्ट के कारणों की छानबीन करे और 
मश्तिष्क को क्लेश देनेवाली कत्पनाओं को दूर कर दे [?२ 
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इस विद्धान्त की दूसरी विशेषता है कि यहां प्रत्येक कण के मुख केः 
बदले सम्पूर्ण जीवन को सुखी माना गया है। इसलिये क्णिक सुख म हे 
विभोर रहना मूख्खता है। यदि वत्त मान मे दुःख उठाने पर भविष्य से अधिक 
सुख मिलने की आशा हो, तो बत मान के ऐसे दुःख को अगीकार करना: 
चाश्यि । अतः एपीक्यूरस के अनुसार हम उस सुख की खोज करनी चाहिये, 
जिसमें हःख न हो ओर वैसे हशख का तिरकार करना चाह्यि, जिसम. 
सुख त्रिल्कुल्ल न हो। 
फिर यहाँ जीवन से बुद्धि को यथेष्ट स्थान दिया गया है। हमारे व्यक्तित्व 
के दो दिस्से हैं----ऐन्द्रिक (50॥7आ07709) और बौद्धिक ([रि७४:०7००) 
हमारी इन्द्रियो को सुख तभी प्राप्त हो सकता है, यदि वे ब्ुर्ि-द्वारा निर्दे- 
शित हो | यह सही है कि हमारी इन्द्रियाँ हमें कोई काम करने को प्र रित 
करती हैं; परन्तु उसकी पूर्ति बिना बुद्धि की सहायता के असम्भव है| 
इसलिये इच्छित आदर्श की प्राप्ति तभी होगी, जब इस्द्रियाँ बुद्धि के अनु- 
कूल काम करेंगी । 
.. _ ए.ैक्‍्यूरस का' एक और मत यहाँ उल्लेखनीय है । कुछ प्रकार के 
अमपूर्ण डर हमारी मानसिक शान्ति के रास्ते में रोड़े अथ्काते हैं। के 
हैं, ईश्वर और मृत्यु के डर | एपीक्यूरस के मत में वे दोनो ही भ्रममात्र है।॥ 
इस प्रकार के विचार का कारण है कि वह डेमोक्रिस्स (0श7००70प६) 
के आणविक सिद्धान्त (80070 ६0७०") में विश्वास करता था ,] हमें, 
, ईश्वर से डरने वी कोई जरूरत नहीं हे; क्योकि वह एक ऐदटो पूर्ण रुत्ता है, 
जिसकी शान के खिलाफ होगा कि मनुध्यो की छोटी-छोटी बातो में दखल 
दे।मत्यु से भो हमें डरने को कोई आवश्यकता नहीं; क्योकि उससे कभी: 
ग07 470 800 6'प 0६ ए०7767, 007 7७7'8 ए8 006) धा0 ०६७७7 
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हमारी मुठभेड हो ही नहीं सकती है। जत्र तक हम जिन्दे हैं, मृत्यु नही आती 
ओर जब मत्यु आती है, तो हम नहीं रहते | इस प्रकार वे सभी डर भ्रम- 
मात्र हैं। 
संक्ष प में यही एपीवयूरसवाद है। 
निकृष्ट और उत्कृष्ट स्वाथमूलक सुखवाद में अन्वर 
ऊपर दिये गये विवेचनों से स्पष्ट हो जाता है कि इन दोनों में निम्न- 
लिखित भेद एवं समानता हैं। 
ल्‍औ---सव्प्रथम दोनों ही मे यह समानता है कि उनके अनुसार व्यक्तिगत 
सुख ही जीवन का चरम आदश है। 
२---इसके अतिरिक्त अन्य असमानताए ही हैं | एरिस्टिपस के अनुसार 
शारीरिक सुख श्र यस्कर “है, तो ए.वरयूरस के मत में मानसिक । 
३--पहले के अनुसार जीवन में इन्द्रियो का स्थान प्रमुख और बुद्धि का 
गौण है, तो दूसरे ने इसका उलगा ही प्रतिपादन किया है। 35५ 
४ एरीस्टीपस के अनुसार वर्तमान का सुख ही इष्ट होना चाहिये; परन्तु 
एपीवयूरस के मत में सम्पूर्ण जीवून॒ को सुखप्रद बनाना ही आदर्श होना 
चाहिये | भविष्य वर्त्तमान से कम मद्क्त्वपूर्ण नहीं । 
५--पहले के अनुसार सुखप्राति के लिये किसी भो साधन-को अपनाया 
जा सकता है; परन्त दूसरे के अनुसार साधन भी मानवोचित होना चाहिये । 
८--हले के अनुसार सुख में लिफ पारिमाशणिक अन्तर है; परन्तु दूसरे 
के अनुसार गुणात्मक भी | न 


स्वथमूलक सुखबाद की आनोचना 
सर्वप्रथम इस सिद्धान्त के कुछ अपने गुर हैं, जिन्हें हम देखेंगे : 
इसको सबसे बड़ी विशेषता यह है कि सभी सुखवादी सिद्धान्तों में -यह 
सबसे अधिक तक-संगत है। यदि सुख को हम आदशश मानते हैं, तो यह 
मानना ही होगा कि वह हमारा अपना सुख धोगा | आखिर हम अपना सुख 


[ १०० ] 


छोड़कर दूसरे का मला क्यो चाहेंगे ! यही कारण है कि स्वार्थवाद से पराथ- 
वाद तक जाने के जितने भी प्रयास हुए, हैं, असफल हो रहे हैं । 

इसका दूसरा गुण भी है। तिना स्वाथां हुए हम परार्थी भी नहीं हो 
सकते । जिसने कभी हु,ख नहीं भोगा, भला वह दूसरो की वेवनी क्या सम- 
मेगा ! दूसरों के साथ उसकी सशनुमति क्या होगी १! दसरो को सुखी हम 
तभी देखना चाहेंगे, जत्र हमने भी सुख का अनुभव किया है| अतः हाव्मेन 
(प870797) महोदव ने कहा है, “जिसे आत्म-गौरव नहीं, वह भला किसी 
दूसरे के गौरव के आधार को क्योर समके १ दूसरों के स्वाभिमान के ज्ञान 
का आधार मनुष्य का आत्म-ज्ञान ही है और सदा रहेगा |? १ अथवा, 

“जाके पेर न फटी वेवाय, सो क्या जाने पीड़ पराय”? 

परन्तु इन दोनों गुणों के रहते हुए भी हम इसे जीवन का आद्शा कभी भी 
नहीं मान सकते । अन्र हम इसके दोषों की ओर ध्यान दे | 

:--इसका सबसे बड़ा ठोष है कि इसके मानने पर समाज में विश्व ख- 
लता फेल जायगी । मनुष्य अपूर्ण जीव है । वह अमावों की खान हुआ 
करता है | अपने जीवन सम्बन्धी सभो अभावों को पूत्ति वह स्वयं नही कर 
सकता है। इसलिये समाज वो श्रमविभाजन (णराश्रंणा ०९ ]४४9०पा०) 
की व्यवस्था है | झोई खाने वी सामग्री उततन्न करता है, तो दूसरा उसके लिये 
खेती के ओऔजार बनाता है; तीसरा उसके लिये वज्ञ बनाता है। यदि ऐसा 

हो आर सब आदमी अपने ही पीछे लग जायँ, ती उस समाज में सभी 

दुलती ही रहेगे | सुख किसीको नसीत्र नहीं होगा। अत; व्यक्तिगत सुख 
इमारा आदर्श नहीं हो सकता | 

२--दूसरी बात है कि यदि स्वार्थ ही सब कुछ है, तो समाज-सेवियो को 

२ + (096 छ0०0 983 70 छ06 ७४7०700 प्र॥067308700. ७7 
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कौन-सी प्र रणा रह जायगी ? विश्व को सबसे अधिक फायदा उन व्यक्तियों 
से हुआ है, जिन्‍्होने अपने सुख को तिलाजलि देकर दूसरों के सुख के लिये 
अपनी कुर्बानी दी है| हम उन्हें शह्दीद कहकर पुकारते हैं। उनको पजा 
करते हैं | आखिर क्यों ! इसलिये न कि परोगकार को हम अ्रच्छा समभते 
हैं| परोपकार को स्वाथ से उत्तम सममना ही इस बात का द्योत्रक है कि 
वह हमारा आदर्श है (3९0 5989) ने अपनी पुस्तक (]१]०7- 
8870978) की भूमिका से लिखा है-..“रस्किन, विलियम मारिस, राजकु- 
मार क्रापोशक्नेन सहश व्याक्तियों मं असाधारण एवं उत्तम सामाजिक बृत्तियाँ 
पाथी जाती हैं, , .उन्हें अपनी रत्नजथ्त ख्रियो एवं विक्रेसत पुत्रियों से संतोष 
नहीं है। उन्हें शिकायत है कि नौकरानी के णरीरपर छच्छे वन्न नहीं 
हैं, धोबिन के शरीर से दुर्गन्ध आती है और दर्जिन रक्तहीन है। उन्हें 
दुःख है कि प्रत्येक पुरुप, जिनसे उनको भेट होती है, वह उनका मित्र नहीं 
ओर न प्रत्येक स्रीआकपक ही है।”? ह 

३--इसका तीसरा ढोप'है कि इसे आदश्शा मानने पर कोई स्वमान्य 
आचरण नहीं हो सकता | जिसे एक आदमी सुखप्रद समझेगा, वही दूसरे की 
दृष्टि में दुखप्रद होगा। अतः यहाँ “मुण्डे-मुण्डेमर्तिमिन्ना ” वाली, बात 
होगी | | 


यु रृ 
४--इसका चौथा दोप भी है | नीति-शात्न का सम्बन्ध चरम आदश 
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(820०७॥ 8000) से है। चरम आदर्श का अर्थ है.वह आदरश, जो अधिक- 
से-अधिऊ व्यक्तियों के लिये सबंमान्य हो । ऐसा होने पर बहुत परिस्थितियों 
में जो बात हमे अच्छी लगेगी, उसे हमे छोड़ना पड़ेगा | मान लीजिये, किसी 
देश के प्रधान मन्द्री को दूसरे राष्ट्र के प्रधान मन्त्री से व्यक्तिगत झगड़ा हो । 
दोनों देशों मे मनमुझव होने पर उसकी व्यक्तिगत इच्छा होगी कि उससे 
अपना बदला सधाने के लिये वह उस देश पर आक्रमण कर उसे बन्दी बना 
ले | लेकिन, इस झगड़े से उसके अपने देश की भी हानि होगी और इस 
कारण वह जनता की मलाई के लिये अपनी इच्छा को दबा देता है। दूसरी 
बात हो सकती है कि किसी भी परिस्थिति में हम अपने स्वार्थ को न छोड़े 
ओर तब शायद हम चरम आदर में विश्वास न करेंगे। अतः निष्कष है कि 
या तो स्वार्थभूलक सुखवाद सही नही होगा या चरम आदश से हमारा 
सम्बन्ध न होगा | 
५---मुखवादीय विरोधामास (?&78005 ्र०१०7४ं8०७), जो मनोवें- 
शानिक मुखवाद को दोषपूर्ण बना देता है, इस मपत्त के भी प्रतिकूत् ही है । 
६---निष्क्ृष्ट स्वाथंमूलक सुखवाद तो किसी भी सम्मानित एवं सामाजिक 
व्यक्ति के लिय मान्य हो ही नहीं सकता । 

गोणरूप से स्वार्थी सुखवाद मनोवैज्ञानिक सुखवाद ही पर आधारित 

हे।हम देख चुके हैं क्नि मनोवेज्ञानिक सुखवाद अमनोवेज्ञानिक है। हम 


वत्त की कामना करते हैं, न कि सुख की । वस्तुप्राप्ति के बाद सुखप्राति 
तो स्वयं ही होता है । 


प्राथंवाद या उपयोगितावाद 
[(( #किपांशा) 05 परधांववांधाईत ) 
स्वार्थी सुखवाद स्वार्थ पर आधारित होने के कारण अधिक समय तक 
लोकप्रिय न रह सका । जसे-जेसे लोगंमि प्रजातन्त्र की भावना आती गथी 


 आनोजशनिक सखबाद और नैतिक सखवाद के य टिक; ००-०० 
नोट---मनोवल्ञानिक सुखबाद ओर नंतिक सुखवाद के सम्बन्ध के लिये 


“उपयोगितावाद? को देख। 


[हक] 


यह निंदनीय होता गया। फलस्वरूप आगे चलकर इसका स्थान पराथ्थवाद 
ने ले लिया | वह उपयोगितावाद के नाम से अधिक प्रचलित है। डी?- 
आको (0१87०9) ने कह है; (एजी#र्पकपाउका १३ नि०प०फांडा। 
एए0फ़ए0 ते७770०8४0 | इस निद्ान्त को उपयोगितावाठ: इसलिये कहा 
जाता है कि कार्था' का अच्छा या बुरा होना उनकी उपयोगिता पर निर्भर 
डै अर्थात सुख-प्राति और दुःख-निरोध में वे कहाँ तक सहायक हैं। इसे 
पराथवाद इसलिए. कहा जाता है कि इसका आदश व्यक्तिमत सुख नहीं 
चरन सर्वाधिक मनुध्यों का सुख है । इस मत के प्रतिपादक मिज्ञ महोदय 
ने इसकी विवेचना करते हुए लिखा है कि--- ह 

ध्मदाचार का उययोगितामूलक मापदरण्ड सवजनगत सुख है, न कि कर्ता 
का व्यक्तिगत सुख, उपयोगितावाद के अनुभार कर्ता को अपने तथा दूसरों 
के सुर्खों के प्रति उदासीन एवं परोत्कारी द्रव्य की भाँति अत्यन्त निष्पक्ष 
होना चाहिये ।”? 

उपयोगितावबाद की विभिन्नताएं--सामान्यतया हम ऐसा कह सकते 
है कि उपयोगिताबाद का आदश सुखआ्राति है और वह सुख भी सर्वाधिक 
मनुप्यों का | इस सिद्धान्त की सबसे बडी कठिनाई है कि स्वाथंवाद से पराथ- 
वाढ पर केसे जाया जाय | इसी सम्बन्ध मे विचारकों में मतभेद रहा है और 
इसी कारण उपयोगितावाद में नाना प्रकार के सिद्धान्त हैं।। 
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एक दृश्को ण॒ से सुखों मे सिफ पारिमाणिक (0ए७॥0४/8४४ए8४) अन्तर 
है | गुण (0०७॥9) के हिसाब से सभी सुख बराबर हैं। अतः काय निर्धो- 
रण मे हमें सदा सुख के परिमाण का ध्यान रखना चाहिए | इस मत को 
निष्कृष्ट उपयोगितावाद (97088 एरश्नाशाां७0787) कहते हैं । इसका 
माननेवाला जेरेमी बेन्थम था । दूसरे मत में सुख में पारिमाणिक अन्तर के 
साथ ही गुणात्मक भेद (0०७)॥80ए७ तेनशि०70७) भी है । मनुष्य 
होने के नाते हमे परिमाण को अपेक्षा गुण का अधिक ध्यान रखना चाहिए ४ 
इस मत को उत्कृष्ट उम्योगिताबाद [रिवगा6त परध॥छणव्षताप70) कहते 
हैं | इसको माननेवाले जान स्टुअट मिल (उ०्या 5प्रथाक है) थे | 


इनके अध्ययन के सिलण्ले में हम पायँगे कि ये दोनों ही स्वार्थवाद 
से पराथवाद पर जाने में असफल रहे हैं। अतः इसके लिए, और भी 
प्रयास किए गये हैं । उनमें से दो विचार प्रमुख रहे हैं। रीबवबीक 
(902ए70४) का तार्किक सुखवाद (रियंणाशंहणं० मिं०१0फांशाओं 
और स्पेन्सर का विकासवादी सुखवाद (>ए०प्रश्नणाक्काए मिं०१०मांशा)) | 
इन स्बोकी हम एक-एक कर देखेगे | 


. निकृष्ट उपयोगिताबाद 
जेरेमी वेन्थस ( ]९#श९ाए 5ठिश्ााधाशा॥ ) 748-832 

बेन्थम मूलतया एक राजनीति-शारुवेत्ता था | वह जीवन-पयन्त राज- 
नीतिक सुधारों में लगा रहा और उसके नीति-शास्त्र के सिद्धान्त गौण हैं ॥ 
उसका दिश्वास था ऊफ्ि अधिकारियों का स्वाथ जनहित के लिए: बहत ही 
खतरनाक हे | इसलिए लोऊ-कल्याण के लिए इसे विनष्ट होना ही चाहिए | 
इसके लिए उसको दृष्टि में एक ही उपाय है कि रुत्ता 'कुछ”ः आइमियों के 
हाथ से ले ली, जानी चाहिये। यद्ो कारण है,फ़ि राजनीति में बह प्रजाता- 
न्त्रिक (06700808 0) या प्रतिनिधिमूलक सरकार (२३०788७09[ए० 
ई0ा7) ०06 00एशए770798) को सर्वेत्तम समझता था। हमाग सम्बन्ध 
उम्के राजनीतिक सिद्धान्तों से नहीं, बरन्‌ नंनिक निद्धान्तों से हे। 
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वेन्थम सुखबादी होने के नाते सुख को जीवन का आदश मानता 
था | परन्तु वह आदर्श सर्वाधिक मनुष्यों का सुख है| मनोवेज्ञानिक सुखवाद 
के अध्ययन के सिलतिले में हमने देखा कि उसका विश्वास है कि प्रकृति ने 
मनुष्यों को सुख और दुःख दो दी विकल्प रख छोड़े हैं। अतः मनुष्य-मात्र 
मुख-प्रात्ति और हःख-निरोध के लिए सचेष्ट रहता ही है। इसके नेंतिक: 
सुखवाद का आधार मनोवेज्ञिनिक सुखवाद ही है। मनुष्य स्वभावतः सुख 
चाहता ,है और सुख «श्रवप्कर भी है। इसलिए सुख-प्राति दी उसका 
आदश६है। ४ 
इस सिद्धान्त की दूसरी विशेषता है कि यह उपयोगितावाद में विश्वास 
रखता है| उपयोगितावादी सिद्धान्त का अर्थ ही है, वह सिद्धान्त, जो कार्यो 
को अच्छा या बुरा इस आधार पर कहता है कि उन कार्या' से सम्बन्धित 
व्यक्तियों के सुख मे बृद्धि हुई अथवा हास | अतः हमारे ऐच्छिक कार्या' की 
यही उपयोगिता है कि उससे व्यक्ति अथवा समाज को अधिक-से-अधिक 
सुख प्रास हो | जिन कार्यो' से सुख-प्राति न हो सके, वे अनुपयोगी हैं | 
यहाँपर एक प्रश्न यह उठता है कि यदि हमारे सामने दो प्रकार के 
सुखों में संघ हो, तो हम अपना-निरणय किस प्रकार करेंगे ! ढोनो मे से 
एक को चुनने का हमारा आधार क्या होगा !? अर्थात्‌ वह कौन-सी विशेषता 
होगी, जिसके ,आधार पेर हम एक का परित्याग कर दूसरे को अ्र'गीकार 
करेगे ! 
इसके उत्तर में बेन्थम का कहना है कि सुखो में सिफ पारिमाशणिक भेद 
(४७7 ४४६४४४४४७ 07767०708) हैं | गुण के दिसाव से सभी सुख, समान 
हैं | उसका कहना था “(0प०४०४ ७ -ण 0888प6 00७72 6५५४७), 
एप्रऔ-फांप 48 8९ 2003 88 009|79.? यही कारण है कि वेन्थम के 
सिद्धान्त को निप्कृष्ट उपयोगिताबाद कहा जाता है। साराश यह कि दो सुखोः 
में, जिनसे परिमाण में अधिक सुख मिलने की आए हो; उसे हो हमे चुनना 
चाहिए । 
अब प्रश्न है कि इस परिमाण का तोल किस प्रकार होगा ? इसके 
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उत्तर से बेन्थम ने परिमाण नापने के सात तरीके दिए हेँ--तीत्रता 
([70602/9), काज्न (0प78०0०॥7), सामोंग्य (१३७४77688), निश्चित 
(0७४१), विशुद्ध (?प७), फलदायक (कफ्पांधधपण)) ओऔर विस्तार 
(&50०॥४) । बईद दो सुखों में से एक अधिक तीत्र हो, तो हम उसे ही अंगी- 
कार करना चाहिए, | वह स्‌ ख, जो अधिक समय तक थिकाऊ हो, वह उससे 
अं यप्कर है, जो कम समय तक ठहरे ॥ ठ॒रंत का सुख देर के सुख से अच्छा 
है। निश्चित सख को छोड़कर अनिश्चित सुख के पीछे दौइना मूखंता है । 
विशुद्ध सुख का अर्थ है, वह सुख, जिसमें दुःख भिल्कुल टी न हो। मिश्रित 
तथा अशुद्ध सुख का अर्थ है, वह सुख, जिसमें सुख के साथ-साथ दुःख भें 
मिला हो | फलादयक का अर्थ है वह सुख, जिसके प्रास होने पर उससे नाना 
प्रकार के अन्य सुख उसन्‍न हो । विस्तार का अथ है, ऐसा सुख, जो अधिक- 
से-अधिक मनुष्यों के लिए टो। यही सात आधार हैं, जिनसे हम सुख के 
परिमाण को आँक सकते हैं । 
हमने अभी देखा है कि वेन्थम सुख का विस्तार अधिकतम मनुष्यों पर 
करेना चाहते-हैं | आखिर यह केसे होगा ! याद सुख हमारा आदश है, तो 
फिर यह केसे संभव है कि हम अपना सुख छोड़कर दूसरों के लिए प्रयात 
करे । संक्षेप में, स्वाथंवाद से पराथंवाद पर केसे जाया जाय--इसका उत्तर 
बेन्यम महोदय ने निम्नलिखित तारीकों से दिया है। 
व्यक्ति जब अपना सुख छोड़ दूसरो के सुख के जिए सचेष्ट होता है, 
तो बह कुछ त्याग नहीं करता । वह तो उसकी दूरदर्शिता है। दूसरों का 
सुख तो उसके लिए माध्यम होता है| हर व्यक्ति जानता , है कि वह अकेज्ञा 
सुखी हो ही नहीं सकता | हर समय उसे दूसरो की आवश्यकता पड़ती है। 
अत; वह समझता है कि दूसरे उसकी सहायता तभी करेंगे, जब वह समय 
पड़ने पर उनकी सहायता करेगा। मनुष्य मूलतः स्वार्थों होता है। बेन्थम 
; स्पष्टतया कहते हैँ;---#तुम यह सपना मत देखो कि दूसरे अपनी उगलियाँ 
नम्दारी सेवा के लिए चलाये गे, जब तक ऐसा करने में उन्हें अपना ही लाऊ 
स्पष्ट न हो । मनुष्यों ने न कमी ऐसा किया और तब तक न ऐसा करेगें, जब 
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तक मानव-प्रवृत्ति वत्त मान भौतिक तत्वों की बनी रहेगी । लेकिन वे तुम्हारी 
सेवा करना चाहेंगे, यदि ऐसा करने से उन्हींकी सेवा हो सके | 2१ 

इस प्रकार वेन्थम का उत्तर है कि हमारा स्वार्थ ही हमे प्र रित करता है 
कि हम अपना सुख छोड़कर दूसरों के सुंख के लिये प्रथास करे । 
बेन्थम का यह दाशष्टको ण आजकल संत विनोत्रा के दृष्टिकोश से मिज्ञता है। 
भदान मे दान का विश्लेपण करते हुए उन्होने कहा है कि यह कोई भीख या 
ढया नतटी | मर्मिपति तो भदान इर्साज्ञए करते हैं कि उसमे उनका स्वार्थ है। 
बिना दान दिये वे अब सम्प्ण भमि का भोका नहीं बन सकते | अतः दानियो 
को यह भ्रम नहीं होना चाहिए कि वह फ़िसीएर दया कर मील दे रहे हैं। 
खंर ! 

स्वार्थवाद से पराथअद्‌ पर जाने के ज्षिए बेन्थम ने दूसरा तरीका भी 
अपनाया है | उसे नतिकता की बाग्य अनुज्ञति (8508078] 380007 ०0 
(078]09) कहते हैं | ये चार हैं:--भौतिक (??॥एशं०७।), राजनेतिक, 
(०0]009) ) सामाजिक, (50098)) और घामिक (२े०ां2/0०9) इन्हें 
हम एक-एक कर देखेंगे-.- 

भौतिक या प्राकृतिक अनुज्ञप्ति->पह प्रकृति-प्रदतत है| प्रकृति के कुछ 
ऐसे नियम हैं, जिनका उल्लंबन करना जानबूक कर आफत मोज्ञ लेना है--- 
जसे, स्वास्थ्य के नियम [यदि हम संयम न करे, दिन-रात शरात्र पीयें, तो 
फलस्वरूप नाना प्रकार को बीमारियाँ उत्तनन्‍्न होगी | इसो तरह प्राकृतिक 
नियम है कि समाज के साथ हिल-मिज्कर रहने मे हमारी भज्नाई है और 
अपनी खिचड़ी अलग पकाने में बुराई । 
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राजनैतिक अनुज्ञप्ति:--यह राज्य द्वारा चालित है। राज्य के कुछ 
ऐसे विधान हैं, जिनका उल्लंघन करने पर कर्ता को दश्ड का भागी होना 
पड़ता है | अतः दण्ड के भय से वह बुरे काम नही करता । साथ ही, नियम- 
पालन करने पर वे पुरस्कृत भी होते हैं । अतः राजनैतिक अनुज्त्ति का अर्थ 
है कि ऐसे कार्यों वो मान्यता दी जाय, जो सामाजिक उत्थान के लिए ही | 

सामाजिक अलुज्ञप्ति.--हर मनुष्य किसी-न-करिसी समाज का सदस्य 
हुआ करता है | समाज उस व्यक्ति की इज्जत करता है, जो सामाजिक कार्यो 
में हाथ बणाता है। परन्तु बसे व्यक्ति, जो समाज की उपेक्षा कर अपने स्वार्थ 
भे रत रहते हैं, समाज द्वारा उपेक्षित और वहिष्कृत होते हैं |अतः समाज 
का डर उन्हे बराबर सीधा रखता है, जिसके कारण वे सामाजिक कार्यों में 
दिलचस्पी रखते हैं । 

धामिक अनुशप्तिः--हर धर्म का आदश्श होता है, वि,व-कल्याण की 
धारणा | “बसुधेव कुटम्बरकम_? ही उसका लक्षय होता है। धर्म भी उसी 
व्यक्ति को सराहना करता है,जो अपने सुख को ठुकराकर अन्य के लिए. तकलीफ 
उठाता है । स्वार्थ व्यक्तियों की निन्‍्दा धर्म भी करता है। इसलिए, धर्म- 
पुस्तकों में भी पुरस्कार तथा दंड के विधान किए गये हैं | बसे पुरुष, जो 
धार्मिक हैं, उन्हें स्वर्ग जाने की झांण रहती है। पुनर्जन्म में सुख प्रात होने 
का विश्वास रहता है | इसके विपरीत अधार्मिको को नरक का भय रहता है 


ओर साथ-साथ पुनर्जन्म का डर भी | इसक्षिए धार्मिक अनुशति भी व्यक्तियों 
को सामाँजक हित के लिए प्र रिंत करती है। 


वेन्थम के सिद्धान्त की आलोचना 
बेन्थम ने उपयोगितावाद का आधार मनोवैज्ञानिक सुख को माना है। 
लेकिन, यदि हम यह डिखला दे कि मनोवैज्ञानिक सुखबाद उपयोगितावाद 
का, जो नेतिक सखवाद का एक अ'ग है, का आधार नहीं हो सकता है, तों 
उसकी पूरी मान्यता गलत साबित होगी। सर्वप्रथम तो मनोगरैश्ञानिक 
ऊंखबद के जितने दोष हैं, वे सभो इसपर आरोपित किये जा सकते हैं। फिर 
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यदि मनोवैज्ञानिक मुखवाद को सही मान भी लिया जाव, तो इसमे उपयो- 
गितावाद या नेतिक सुखबाद की गुजाइश कहाँ है ! यदि हम सुख स्वभावतः 
चाहते ही हैं, तो फिर यह आदर्श केंसा ? अतः प्रथम तो इसका आधार ही 
गलत है: दूसरा उस आधार पर हम इस धिद्वान्त को श्राधारित भी नहीं कर 
सकते | 


इस सिद्धान्त का दसरा दोष है कि यह वास्ताविक जीवन में संभव नही है। 
मुख के नाप-तौल के लिए जो इसने सात तरीके बताये हैं, उनका प्रशोग 
जीवन में कठिन मालम पडता है | इनके अनुसार उचित काम का अथ है--- 

:ख पर सुख का अधिकार और अनुचित कार्य का अर्थ है सुख पर दुःख का 

खआधिक्य | परन्तु इस तरह का दिसाइ-जंसा जोइ-त्रणव जीवन में सम्भव 
नहीं है ! ः ५“ 

बेन्थम का असल प्रयास रहा है स्वार्थवाद से परार्थवाद पर जाना। 
हमे देखना है कि उसमे उसे कह तक सफलता मिलती दद | सर्वप्रथम वह 
पराथवाद का आधार ही स्वाथवाद को मानता है, परन्तु वह स्वार्थ से जरा 
भी ऊपर उठ नहीं सका । पराथ को सवा का साधन बनाना एक चातुये का 
काम है, नेतिकता का नहीं | यदि यह सही है, तो फिर स्वार्थसाधन के लिए, 
कोई भी कार्य किया जा सकता है। 

इसका दूसरा प्रयास भी असफल हो रहा है | नतिकता की वाह्य अनुन 
ज्ञतियों ( सिटि0७7798) 8७70007 ) तो ठीक बाद्य नियम के समान हैं। 
डनका पालन कोई स्वेच्छा से नहीं करता, वरन्‌ दंड के भय और पुरस्कार के 
लोम से करता है । अतः ये अनुश्ञतियाँ (597000०॥8) हमे लाचार भले ही 
कर सकती हैं, हममें नेतिकता नहीं उत्पन्न कर सकतीं | जहाँ लाचारी है, 

वहा स्वतन्त्र इच्छा कहाँ और जहाँ स्वतन्त्र इच्छा-शक्ति का अभाव है, वहाँ 

नैतिकता की चर्चा केंसी ! 

अतः वेन्थम स्वार्थवाद से परा्थवाद पर आने के प्रयास में भी पूर्यरूपेय 
असफल ही रहा है । 


वफा-प 
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इसके सिद्धान्त का एक अन्य दोप भी है। इसने सुखों में गुणात्मक 
अन्तर माना ही नही है | यह बात सचमुच निन्‍्दनीय है। यही कारण है कि 
मिल मधोदय इसके साथ नहीं हैं। इसके सिद्धान्त टीक ही निकृष्य करोर 
दिए गए हैं । 
उत्कृष्ट उपयोगितावाद 
जॉन स्टुअट मिल ( ]०॥ 5६७७/६ चां। ) 806-873., 


बेन्थम की तरह मिल भी अपने स्मय के राजनीतिक सुधारों म॑ लगे 
रहे | यह एक महान विद्वान थे । दर्शन, राजनीति और अर्थशा्र आदि 
वष-ी में ये समान रूप से रुचि रखते थं।ये एक महान तार्किकर थे 
ओर इन्पोने नीति-शासत्र के सिद्धान्तो में तक का जो सहारा लिया, उन्हें 
हम देखेगें | मिज्ञ ने उपयोगितावाद के सिद्धान्त की अधिक तकसंगंत 
बनाने का प्रयास किया है | हमने आरम्म ही में देखा है कि वे मनोवेश्ञा 
निक मुखवादी थे' अर्थात्‌ उनका विश्वास था कि मनुष्य स्वभावतः सुख 
चाहता दी है।इसो कारण उन्होने किसी वल्तु के पाने की 
€ 76४7४72 & ४00॥72 ) ओर उससे उत्पन्न सुख ( माणतांपढड़ 76 
ए0०४७४७/)४ ) को एक ही माना है। सुख क्या है, इसके उत्तर में उन्होंने 
कहा है, “आनन्द से तात्पय है सुख की प्रानि एवं हःख का अभाव और 
कृष्ट का अर्थ है, दुःख को प्राति एवं सुख का अभाव (? 

इस प्रकार स्पष्ट है कि ये मनोवज्ञानिक सुखवादी थे । फिर भी,इन्होने सुख 
की आदर्श मानकर नेंतिक सुखवाद का भी प्रतिपादन किया। अतः प्रश्न है 
कि क्‍या मनोवज्ञानिक सुखवाद नेतिक सुखबाद का आधार हो सकता है ? 
बेन्थम ने इसके लिए प्रयास किया था; पर 'वे असफल रहे । इस असफलता 
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को देखकर मिल ने इसमें सुधार लाने के लिए. अपनी ताकिक बुद्धि का 
प्रयोग कर एक तक दिया है, जो यो है---“कोई वस्तु प्रत्यक्ष है, इसका सबूत है 
कि हम उसे वस्तुतः देख रद हैं, कोई आवाज श्रव्य है, इसका सबृत है कि 
वह सुनाई पड रदी है। उसी प्रकार कोई वस्तु बाछित है, इसका प्रमाण है 
कि हम वस्ठुतः उसकी इच्छा करते हैं।” 

स्पष्ट है कि इस सबत के आधार पर मुख वाद्ित (१९877 9]6 ) है; 
क्योकि हम उसकी इच्छा स्वभावतः करते हैं। इसी तरीके द्वारा वे मनोवेज्ञा- 
निक सुखवाद और नतिक सुखवाद में संधि स्थापित करना चाहते हैं । 

उपयोगिताबाद के सामने दूसरा प्र,न था, स्वार्थवाद और पराथंवाद< मे, 
सामंजत्य स्थापित करना। बेन्थम ने प्रयास तो श्रवश्य किया; पर वे-स्वार्थवाद्‌ 
से ऊपर नहीं उठ सके | अतः इस दिशा में भी मिल महोदय ने अपना कदम 
उठाया है | अपनी ताकिक बुददि का प्रयोग उन्होंने यहाँ भी किया है । वह 
तक इस प्रकार है :- 

प्रत्येक मनुष्य का सुख उसके अपने लिए अ्र यप्कर है, इसलिए सबोका 
सुत्र मिलाकर सभो मनुष्यों के लिए श्र यष्कर है [१ मान लीजिए, तीन 
मनुष्य हैं और प्रत्येक के अपने-अपने सुख हैं ;-- 
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मिल महोदय के अनुसार सब्रोक्ा सुख मिलाकर) सब्रोके लिए. श्र यत्कर 
होगा | अर्थात्‌ू--त्र +ब+स अच्छा «है क+ख+ग सब्रोके लिए । इस 
प्रकार यह तक है, जो मिल ने स्वार्थवाद से पराथवाद पर जाने के लिये दिया 
है। 
इस प्रसंग में उन्होने दूसरा प्रयास भी किया है।वेन्थम ने चार बाह्य 
अनुज्ञतियों | (050९79॥ 8%&90४०॥७) दी थी ओर उनके दोषों को देख- 
कर मिल ने उसमें एक आन्तरिक अनुरज्ञात ([706709) 887000॥8) जोड़ 
ईदेया है | बाह्य अनुशप्तियों म॒ तो उसका विश्वास है ही; लेकिन चूँकि उनसे 
लाचारी पेदा होती है, अतः वे नेतिक नहीं | इसे देखकर ही मिल ने आन्त- 
रैक अनुज्ञति का सहारा लिया था। उसके अनुसार नैतिकता की सही अनुज्ञप्ति 
आन्‍न्तरिक ही है | इसका अर्थ है कि मनुष्यों में आ्रातृ्व की भावना रहती 
है, लिमके कारण वह दूसरों से सहानुभूति रखता है और अयने- 
अपने सुख को छोड़कर भी उनके सुख के लिए कोशिश करता है। अत; यह 
शक प्रकार की अन्तःप्र रणा है , जो हमें पराथवाद की ओर ले जाती है। 
इस पर रणा के उल्लंघन करने पर हमारे मन में एक प्रकार की पीड़ा उत्पन्न 
होती है,'जिसे हम सहज रूप से सहन नही कर सकते | 
अन्त में मिल वेन्थम के सिद्धान्त में एक और सुधार ले आया है। 
वह है सुख मे गुणात्मक भेद । वेन्थम ने गुण के हिसाब से सभी सुर्खो को 
समान ही माना था | लेकिन मिल के अनुसार यह मनुष्य की मर्यादा के 
उवेपरीत है | अतः इन्होने सुख में गुणात्मक अन्तर भी माना है | इसी कारण 
इनके मिद्धान्त को उत्कृष्ट उपयोगितावाद कहा गया है। 
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वेन्थम के विपरीत मिल ने सुख से पारिमाशिक अन्तर के साथ गुशा- 
स्मक अन्तर भी स्वीफार फ़िया है। दो सुखो मे एक का परिमाण कम होते 
हुए भी वह गुण मे दूसरे से श्र वुस्कर हो सकता है | मिज्ल ने यही तक कहा 
है.कि परिमाण में कम होने पर भी जो गुण में श्र यस्कर ,हो, हमे उसी सुख 
को अर गीकार करना चाहिए । ४ 3. 

अब पश्म उठता है कि यदि सुख़ ही हमारा आदर्श है, तो हम अधिक- 
तम सुख के लिए प्रयास क्यों-न करना चाहिए ? हम इसकी परवाह ने क्र 
गुण के पीछे क्‍्यो,दौड़े' ! मिल ने इसके उत्तर मे कहा है कि ऐसा मीनवीब 
गरिमा (पिंच्रा7%7 89786 0६ वा280॥9) के कारण होता. है। मनुष्यो वित ? 
मर्यादा .के कारण ही हम ऐसा सो वते हैं | टम जीवन के हर पहलू में गुण 
का विचार करते हैं; फिर सुख के सम्बन्ध से ऐसा परिचार क्‍यों होगा? कहना 

होगा कि मिल्ञ के पहले के विचारकों ,ने भी मानवीय सुंख को ऐचव्टिक 
सुख से श्र यप्कर समझा था। परन्ठु ऐसा मानना मानसिक सुख का गुण 
अच्छा होने के कारण नहीं था, वरन्‌ ऐन््रिक सुख्ख की अपेक्षा उसमे अधिक 

टिकाऊपन, विशुद्दता ओर 'फलदायक आदि होना था | मिल ने यहाँ पर 
विरोध करते हुए कहा है कि मानसिक सुख वस्ठ॒तः गुण में 'श्रेयस्फर होने से 
अच्छा है, न कि परिमाण से | उसने तो यहाँ तक कैगा है कि मान लीजिये 
क और ख दो सुखो मे से क का परिमाण अधिक है; लेकिन यदि गुर में 
ख? क से बढा हो, तो हमे 'ख? को ही चुनना चाहिए | इस प्रकार सुख में. 
गुणात्मक अन्तर है और वह परिमाण से श्रेयर्र है | ससार में शायद 
ही कोई मनुष्य होगा, जो गुश को छोडकर परिमाण करे प्रीछे दौड़ेग। | “६ 
78 90767 00 28 & रीप्रायत्रा 707४ 059307807०0., ६!97] & 
एं28 880368, 060067 60 98-&-50078668 तां उ8०५73९0 ५॥६७ 
$0 98 & क्‍00 8०७8760.,7 अत; मानव-मर्यादा ही हमे इस बात के 
लिए, प्र रित करती है कि हम गुण का ख्याल करें| 

-यहाँ.पर एक दूसरा प्रश्न उठता है कि दो सुखो मे से गुण के हिसात्र 
से कौन-सा श्र यस्कर है, इसका निर्य॑य किस प्रकार होगा ! इसके उत्तर में 
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मिल का कहना है कि ऐसे समय सें हमे उन मनुष्यों के निर्णय को स्वीकार 
करना चात्यि, जिन्हें दर प्रकार के सुख का अनुभव है।“दो सुखो में से 
यदि एक के पक्ष में उन व्यक्तियों का, जिन्हें उन दोनो का अनुभव है, बिना 
किसी नेतिक दायित्व के निर्णय हो, तो हमें उसी सुख को बाछुनीय मानना 
चाहिये |? १ 

ऊपर दिये गये मिल्ञ के विचारों को देखते हुए हम पाते हैं कि इसने 
वेन्थम के सिद्धान्त मे निम्नलिखित सुधार लाये हैं 

, (१) मनोवैज्ञानिक सुखवाद और नेतिक सुखवाद में समन्वय स्थापित 

करने का तार्किक प्रयास । | 

(२) स्वार्थवाद और परा्भवाद में समन्वय कराने का तार्किक प्रयास | 

( ३ ) आन्तरिक अनुशज्ञप्ति | 

६ ४ ) सुख सें गुणात्मक श्रंतर । 


उत्कृष्ट उपयोगितावाद की आलोचन। 

मिल के शिद्धान्तों की आलोचना करते समय हमें उन सभी बातों को 
ध्यान मे रखना है, जिनके लिए, मिल्न ने स्पष्ट रूप से प्रयास किए हैं। हमे 
देखना है कि अपने प्रयासों में वह कहाँ तक सफल हुआ है और उपयोगिता- 
वाद को वह कहाँ तक तकसंगत बना पाया है। 

मिल एक महान तार्किक था। परन्तु उसने इतनी महान तार्किक भर्लें 
कौ हैं कि उनकी चर्चा करते हुए (0१470०५9) ने लिखा है “8 38 6एाप॑- 
008 (० ग्िंगते & 30टग्रं8७ ई8॥॥798 7000 & ]6टवा०8) ०]प्2/067 
80 90789700प057 (0 5॥07% 500१४ ० 50४08; 77826९-244) 
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: £>मिल की सबसे पहली कोशिश रही है, मनोब्रेंशानिक सखवाद और 
नतिक चुखवबाद में सनन्‍्धि कराना | उसके मतानुसार नंतिक सखवाद का 
आधार मनोवेजशनिक सुखवाद है | इसके लिए. एक सबूत दिया गया है, जो 
हमलोग डेख चुके हैं । 

इस, सबूत में एक तार्किक दोप है, जिसे आलंकारिक भाषा-दोप (7७)]309 
०7 #ए0७7:७ ०१ 896९७॥) कहते हैं .. मिल ने (५७०५॥०]७,' शांआ०१९) 
ओर (])88790!0) में रूपात्मक समानता देखते हुए, उन्हें अथ में भी 
समान माना है। परन्तु (१७४77&0]९) का अर्थ,इन दोनों से ही मिन्‍न है| 
(87009) का अर्थ है, जो सुनाई पड़ता हो, (४20]6) का अर्थ है, 
जो दिखलाई पड़ता हो; लेकिन (/06&7:&0]6) का. अर्थ यह नहीं कि जिसकी 
इच्छा है, चरन्‌ इसका अर्थ है, जो इच्छा करने योग्य है | अतः जहाँ पर प्रथम 
डोनों का अर्थ वास्तविकता से सम्बन्ध रखता है, वहाँ अन्तिम का सम्बन्ध- 
वआ्यादर्श से है | अब हम मिल के सबृत को फिर से देखेंगे | वह इस प्रकार 
होगा-- 

कोई आवाज सुनाई पड़ती है ( ४00॥0]6 ) । इसका प्रमाण है कि 
हम वस्तुतः सुन रह हैं ,.... अतः कोई वस्तु इच्छा करने योग्य ( 66शा- 
<70)6 ) है। इसका प्रमाण है कि हम वस्त॒ुतः उसकी इच्छा करते है'। स्पष्ट 
है कि ७ए००77]6 और १6४ं7७०० में महान अन्तर है। अत; यह प्रमाण 
दोषपूर्यस है और मिल इस सन्धि में असफल रहे | _ 


(२) मिल का दूसरा प्रयास रहा है स्वाथंवाद और पराथंवाद में सन्धि 


करना । हम अभी देखेंगे कि यहाँ मी उसे श्रसफलता ही हाथ लगी है | मिल 
से प्रमाण देते हुए कहा है कि चूंकि प्रत्येक मनुष्य का छुख उसके अपने लिए, 
अ,«छा दे इस क्षिए, सबो का सुख मिलाकर सभी मनुष्यों के लिए अच्छा है। 
इस प्रमाण में भी दोष है, जिसे 8]80ए ०0 ००7४०थ/५४०7४ कहते हैं। 
“ नतो मनुष्य का योगफल किया जा सकता है . और न सखों का ही। 
सुखों का योगफल सख नहीं है और उसी प्रकार मनुष्यों का योग॑कल एक मनु- 
््य नहीं हो सकता है | यदि संभी -मनुष्यों के दिमाग,को एक रौलर से दाब- 


लक 


कक 
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कर एक कर दिया जजाथ, तमी भि्ञ करा प्रश्ताण सही हो सकता है | दो मनु- 
ध्यो का योगफल दो आदमी, होगा न कि एक आदमी । मेकेवजी ने कहा है-- 
्मजस प्रकार मनुष्यों का योगफल एक मनुष्य नशे हो सकता! ठीक उसी 
अक्रार सखों का योगफल एक सुख नहीं हो सकता। मनुष्यों की भाँति ही 
सख भी एक-दूसरे के साथ जोड़े नहीं जा सकते। परिणामतः यदि सिफ 
सख ही वाँछुनीय है, तो सखों का योगफल कपी वाछुनीय नहीं हो सकता |? 
अत्तः स्वाथबाद और पराथवाद में समन्वय नहीं हो सकवा। 

(३) मिल का तीतरा सुधार है कि वेन्थम की वाद्य अनुज्ञतियो 
(2.र६४07979) 88770 09078) को दोष पूर्ण देख़ते हुए उसने उससे एक ॥॒ 
आन्तरिक श्रनुज्ञति (06709) 8७700907) ज़ोठ दिया है। यह भी सही 
है कि बाह्य अनुज्ञतियों मे मनुष्यो की बाहरी शक्तियों पर जोर दिया गया था | 
अत; उनसे लावारी कलऊती थी और वे नेतिक नही क़ही ज्ञा सकती थी। 
आन्तरिक अनुशति देकर मिल ने इस लावारी को अव्नश्य समात कर दिया | 
अब दूसरों की मलाई करने के लिए हम बाहरी शक्तियों द्वारा लाचार नही 
किये जा सकते, वरन्‌ यह एक प्रकार की अन्तःप्रे रणा है । हम देख चुके हैं 
पके यह आज़्तरिक अनुज्ञति एक प्रकार क़ी आत्मगृत भावना (5प]8०७४७ 
६००॥४४९), है, जिसे हम सहानुभति, श्रातृ व-प्र मं आदि कइ सकते हैं | परन्तु 
इस प्रकार का सिद्धात ऐसे तो सह्दी है, लेकिन सखवादी इृष्टिकोश से यह तक- 
संगत नहीं हो सकता | सुखबादियों के अनुतार हमारे काय हमारी मावनाओ: 
के प्रतिरूप हैं, बुद्धि के नहीं । मित्र आतरिक -अनुरज्ञात का अर्थ यह भी 
मानता है.कि बुरे काम, करने से हम्में परचात्ताप्न होगा है और अच्छे काम 

१४७ 8प7 ० 9]088 ०७ ॥8 700 90]9838प/०; ७0ए 73078 
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'करने से सन्‍्तोष | अतः पश्चात्ताप और हुःख कत्त व्यच्युत होने का फल्ल है। 
जेसा बुद्धि और तक के कीारणु ही हो सकता है। अतः मिल के अनुसार 
आंन्तरिक अमुश्ति बुद्धि या तक को नतीजा है, न कि भावना का | यह सुख- 
बाद के प्रतिकूल है; क्योंकि सुखवाद में हमारे कार्यो' का आधार भावना है, 
न क़िवुड्धिया तक | 
(४) इसमे एफ दूसरा ठोप भी है | एक ओर मिल - मनोवज्ञानिक सुख- 
बाद का प्रतियाटदन करता है, जिसके अनुसार हम स्वभमावतः अपना, सुख 
चाहते हैं; दूसरी ओर, वह पराथंत्राद का प्रतिपादन करता है, जहाँ 
सर्वाधिक मनुष्यो का सर्वाधिक सुख हमारा अभीश है | दूसरें मत 
कि पक्ष मं चद आंतरिक अनुज्ञत्ति का सहारा लेता है। कहना न होगा 
नके स्वाथंत्राद और पराथंवाद एक दूंसरें के विरोधी हैं। मिल स्वयं भी 
डसे स्वीकार करता है और कहता है कि इस प्रकार के इन्द्र में अपना सुझो 
'छोड़कर दूनरों के जिए प्रयास करना चाँदिए। अतः ये दोनों बातें किस 
प्रकार सही हो सकती हैं ? यदि मनुष्य अपना सख चाहता ही है ( मनो- 
>्वेज्ञानिक सुखवाद ) तो फिर उसमे आतरिक अनुजण्ति और पराथंवाद की 
गुजाईश नह | यदि आतरिक अनुज्ञव्ति सही है, तो मनोवकज्ञानिक सुखवाद 
सही नर्ां दो सकता है | अतः मिल मे यह विरोधाभास पाते हैं। 
(५) मिल्ञ के थिद्धात में सबसे महत्त्वपर्ण बात है सख में ग्रुणात्मक 
तर | ऐसा मानकर मिज्ञ ने मानव मर्यादा को भल्ते ही निभाया हो, सुख- 
बाद को उसने तिलाजज्ति दे दी है। इसे हम उदाहरण द्वारा समर | मान 
लीजिए, क ओर ख दो पकार के सुख हैं | परिमाण में क, ख से अधिक है। 
वेन्थम मानता है कि यदि 'कः का प्रिमाण अधिक है, तो हमे इसे स्वीकार 
करना हे | लेकिन मिल के अनुसार “के? का परिणाम अधिक दोने पर भी 
भ्यंंदिं बेंट गुण में ःखः से कम है, तो मानव मर्यादा कहती है कि हमें 'ख? को 
" सवीकोर करना चाहिए। ध्यान देने की बात है कि “खा? को मिलन इसक्षिए 
“मही मानता कि उसे अधिक सुख मिलनेवाला है, वरन्‌ ईस्लिएं कि हमें 
'मानेब मर्यादा निभानी है | इसका अर्थ हुआ कि मानवं-मर्यादा मिल की 
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दृष्टि में सुख-प्रातित से श्र यस्‍्कर है | अतः “अजब आदश, मानव-मर्यादा का 
निभाना होगा, न कि सुख प्राति का | इस तरह मिज्ञ ने सुखवाद को एकदम 
छोड़ ही ठिया है। इसलिए, मिल ने सखो में शुणात्मक अन्तर मानकर 
सखवाद को दी तिलाजलि दे दी हे। 

(६) अन्त मे मिल ने नेतिक निर्णायकों (०४) |0१४०५) को चका 
को है। ब्हुत सुखो मे से किस सुख को चुना जाय, इसके लिए. उसका कहना 
है कि हम उन अनुभदी पुरुषों की बातों मे विश्वास करना चाहिए, जिन्हें सत्र, 
प्रकार के सखो का अनुभव है। परन्ठ यह भी सुखवाद का विरोध ही करता है। 

किसी प्रकार का निर्णय तकसंगत हुआ करता है। ये नेतिक निर्णायक 
भी अपना निर्णय देते समय बुद्धि का ही प्र*.ग करंगे, न कि भावना का। 
उनका भो आधार मानव मर्यादा ही होगा, न कि परिणाम से अधिक सुख; 
'ग्राप्ति | अत; इन निर्णायकों के निर्णय सें भावना से बुद्धि-पक्त प्रधान है, जो 
'सुखवाद का विरोध करता है| इसके अतिस्कि यहाँ दूसरो के निर्णय को 
स्वीकार करने का अथ होगा, बाह्य नियमवाद को रवीकार करना ! 

अतः हम पाते हैं कि मिल ने उपयोगितावाद को तकंसंगत बनाने के 
लिएं जितने भो प्रयास किये हैँ, सभो असफल रहे हैं। 


बोद्धिक सुखवाद 
सरिग्धांणागां5धंट ९१०५३ (5098 छ0: : 838-...900) 
हेनरी सिजविक केम्प्रीज विश्वविद्यालय में दशन के प्राध्यायक थे। अपने 
समय के एक महान विद्यानुरागी होने के अतिरिक्त ये ज्री-शिक्षा के प्रतिपक्दी 


थ। नीति-शास्र मे स्राइ४/0'9 एण ॥700903 और |(७४४०१४ ०0 
[६0708 इनकी महान रचनाएं हैं। 


नीति-शास्त्र में इनका तिडान्त, सुखबाद, बटलर के अन्तःकरणवाद 
(77॥ए70070) और कारण्ट के बुद्धिवाद का एक,विचित्र सामंजस्य है। सुखवाद 
की असंगतिय से हम पूर्णतया परिचित हो चुके हैं। विशेषतया पराथ्थवाद 

' की कठिनाइथो को हमलोगोने देखा है। प्रस्तुत अध्याय में हमे देखना है 
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कि सिजविक महोदय ने बुद्धि का सहारा लेकर किस प्रकार इन असंगतियों 
ओर कठिनाइयों को दूर करने का प्रयास किया है । डे 


उपयोगितावाद और सुखवाद 
सिजविक के सिद्धान्त को भी उपयोगितावाद ( पागी॥&एं&7737॥ ) 
कहा जाता है | इनके अनुसार किसी कार्य का नेतिक मूल्यांकन करते समय 
हमें देखना चाहिए, कि कहाँ तक यह हम में संतोषमद और आनन्‍्ददायक 
स्थिति लाने मे सफल हो सका है । यही इस कार्य की उपयोगिता है | फिर ये 
सखवादी भी हैं; क्योंकि इनकी दृष्टि में सेफ सूख ही चरम लक्ष्य (णोएां 
709/08 ]90॥0) है | हम आगे देखेंगे कि इनका विश्वास पदाथवाद में भी है 
क्योंकि इनके अनुसार व्यक्ति को सभो मनुष्यों के सुख का ध्यान रखना 
चाहिए | यहाँ तक ये सखवादी विचार्रों से सहमत हैं । 


परन्तु इसके अतिरिक्त सिजविक का विश्वास है कि हमारे नेतिक निर्णय 
में सदा अन्तर्शान ([7पंध्००) वर्चमान रहता है | इस प्रक्कार उन्दोने 
बठलर (3007) के अन्तःकरणवाद को भी अपना लिया है | उनका 
कहना है कि साधारण मनुष्यों के निर्णाबों में यह बात स्पष्ट हो जाती है । 
साधारण मनुष्य किसी काय को अच्छा या बुरा उसकी उपयोगिता के कारण 
नहीं कहते हैं. वरन यह एक प्रकार का अन्‍्तर्शान है। कार्या' से अन्त- 
निहित विशेषताए (उंग्राणाशं० ०१६०७०४७०४४४७४ ) पायी जाती हैं, 
जो उस कार्य को औचित्य या अनौचित्व प्रदान करती हैं। इन विशेषताओं का 
- ज्ञान उन्हें अन्तर्शान द्वारा होता है | साधारण मनुष्यों की दृष्टि मे क्र्र्ता 
( ०पश०ए ) बुरी है, क्योकि यह क्र॒रता है, कूठ बोलना बुरा है क्योकि 
यही झूठ बोलना है। इन सभो कार्या' को बुरा मानने का शान अनुभव नहीं, 
वरन्‌ अन्तर्शान पर निर्भर है। इसका अर्थ है कि उनके परिणाम बुरे होते हैं 
वरन्‌ वह एक प्रकार का साक्षात्‌ ज्ञान है, जिसका आधार अनुभव नहीं, अन्त- 
ज्ञान है | इस प्रकार विजविक का विश्वास है कि नेतिक निर्सवों में अन्तर्ान 
का भी हाथ रहता है। फिर बव्लर की माँति इन्होंने भी मनुष्य में निःस्वाश 
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प्नेह वो माना है; जिसके कारण हर व्यक्तिदुसरों के हित के लिए. काय करने 
क्रो प्रेरित होता है। किर कॉण्ट के साथ भी ये सहमत हैं कि वहीं काये करने 
प्रेग्य है, जो बुद्विपूर्ण हो। जो कार्य विवेकपूर्ण जान पड़े, हमें उसे करना ही 
वाहिए । अतः कार्य करते समय हम स्वार्थ से ऊपर उठकर कत्त व्य-भावषना से 
प्रेरित होना चाहिए | इस प्रकार काँण्ण ही की तरह उन्होंने विवेक और बुद्धि 
को उच्च स्थान प्रदान किया है; परन्तु काँणट से अन्य बातों में ये सहमत 
|! छ 
इस प्रकार हम पाते हैं कि सिजविक का नेतिक दशन मिल के -उपयो 
गितावाद, बय्लर के अन्तःकरणवाद और कॉरण्ट के बुद्धिवाद का एक विचित्र 
सामंजस्य है| साधारणतया इन तीनो ही सिद्धान्तों मे हम विशेध पाते हैं 


परन्तु सिजविक के सुखवाद मे इन तीनो की ही #्विणी प्रवाहित होती दीख 
पड़ती है | 


सिजविक की दृष्टि में मनोवज्ञानिक सुखवाद दोषपूण 
टम पीछे देग्व चुके हैं कि वेन्थम, मिल आदि मनोंवज्ञानिक सुखवाद मे 
विश्वार्स करते थे । इनके अनुसार भनुप्य सुख ही चाहतों' है मिले ने भी 
नंतिक सुखवाद तक पहुँचने के लिए मनोवेज्ञानिक सुख वो ही आधार बनाया 
था। उनके अनुर्सार सुख हमारा आदश्श है, क्थ्ोकि मनुष्य मात्र इसे चाहंता 
टी है । परन्तु सिजविक इसका विरोध करता है | उनके अनुसार सख हमारा 
आदश है, इसलिए नहीं कि हम उसे चाहते ही हैं, वरन्‌ इसलिए, कि वहबुद्धि 
संगत है। जब हम शान्त जित्त शोकर सोच्ते-विचारते हैं, तो पाते हैं कि 
सुखी हमारा चस्म आदश्श है | इसी की चर्चा करते हुए उन्दोंने लिखा है--- 
._£. जब हम शास्तिपूवक बंठते हैं, तो पाते हैं कि सुख के अतिरित्त अन्य 
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] 
ऐसा कोई पदार्भ नहीं, जो स्वतः बानीय हो, अथवा जितक! प्राप्ति विवेक- 
पूर्ण हो 7 ु 
इस प्रकार बुड्धिसंगत होने के कारण ही उन्होंने सुख को ही परम 
लक्ष्य माना है। 


पनोवेज्चानिक सुखवाद का विरोध करते हुए उन्होंने कहा है कि इसम 
“सुखबाद का विरोधा मास” (9005 ० |९१००॥४॥7) है । सुख के 
पीछे हम जितना ही दोडेगे, स्व हमसे उतना ही दूर भागेगा। इसका 
'उल्लेख हम मनोवेश्ञानिक सखबाद की आलोचना करते समंत्र कर चुके हैं। 


प्राथ सुखवाद ि 
४४९४१5३५६८ निटव०9तधशाः 

जहाँ मिल और वेन्थम का उयबोगिताबाद अनुभव एवं भावना पर 
आधारित है, वहाँ सिजविक का उपयोगिताबाद और सुखबाद का थिद्धान्त 

'अन्तर्शान एवं विवेक पर आश्रित है ।- 
सिंजविकं, बवलर की भांति अपने सिद्धान्त को अन्तज्ञान की आधार- 
शिल्ला पर आश्रित करते हुए, फिर इस' अन्तर्शान की कौंरट की व्यावह्यरिक 
* बुद्धि (28000) ॥९०७५७०7) के त॒ल्य मान लेते हैं, इसे हम सक्षेतर मे 
' इस अध्याय के आरंभ में ही देख चुके हैं। सिज॑विक के श्रमुसार नेतिकता 
' का तकाजा है कि हम संठा कत्त व्य-निर्धारण से अपनी बुद्धि का सहारा ले 
'झर उसकी आराज्ञा का पाज़्न भी करे | शान्त-जित्त होकर सोचने पर 
हमांरा विवेक हमें कहता है कि सिफ सुख ही हमारा चरम लेक्ष्त्र है। 
' परन्तु मिल, बेन्थम आदि पराथवादियों की तरह सिंजविक भी पराथंवरादी हैं। 
स्वाथवाद और पराथवाद में सन्धि कराने के लिये बेनन्‍्थम और मिल के 
असफल॑ प्रयासों को ध्यान में रखते हुए, सिंजविक ने इसके ल्षिएं अपने सुकाव 
दिये हैं । उनके अनुसार जक्ल॑ व्यक्ति स्वार्थररॉयण होता है, वही उसमें 
“मैनस्वार्भ स्नेह? की भावनां भी होती है | इससे प्र रित होकर उसका विवेक 
उसे आशा देता है कि वह अपने सुख ही की भाँति अधिके-सें-अधिक मनुष्यों 


+ 


[ £(#र२२ |] 


के सख के लिए भी प्रयास करें। चूंकि स्वार्भवाद से परार्भवाद की 
आर जाने के लिए, सिजविक ने बुद्धि का सहारा लिया है, इसलिए उनके इस 
सिद्धान्त को बौद्धिक उपयोगिताबाद (रिह्ाणा&। प्रशो्चाप्कयांआ0) भो 
कहा जाता है। 


उनके अनुसार मानव रवभाव तीन प्रकार की वृत्तियों से निर्मित है। 
अआत्मस्नेह (९७-०९), सर्वभूत स्नेद (3७76ए०)९४००७) और न्याय 
(रेंप्४ध००) | चूँकि ये तीनों हो मानव-द्ृत्तिय हो हैं; अतः इन सबो का 
जीवन में यथोचित स्थान होना आवश्यक है | सिजविक के परार्थवाद को 
भल्नी भाँति समभने के लिए हमे इन तीनो को ही व्याख्या अलग-अलग 
करनी होगी | 


आत्मस्नेह 
( 56[-]0५6 ) 

मात्र आस्म-स्नेह तो हमें क्षुणिक आनन्द की प्राप्ति के लिए प्रेरित 
करता है | यहाँ वत्त मान का सुख ही सब से श्र यस्कर समझा जाता है। 
ऐरीस्टीपस के सिद्धान्त म हमने ऐसा ही पाया है। परन्तु सिजविक के 
अनुसार जीवन मे हमे विवेक से सहारा लेना चाहिए.। हमारा विवेक 
वत्त मान तक ही हमे सौमित नही रखता, वरन वह सम्पूर्ण जीवन को सखी 
देखना चाहता है। एपीक्यूरस के सिद्धान्त में हम ऐसा पाते हैं । अतः 
हमारा विवेकात्मक आत्म-स्नेह (२४४०मन्त] ४७॥]07७) हमे बतलाता 
है कि वत्त मान के साथ हो साथ हमें मविप्य का भी ख्याल रखना चाहिए | 
यदि वर्तमान में सुख त्यागनें पर भर्विष्य से अधिक सख वी आशा हो, तो 
ऐसा करना ही चाहिए.। साराश यह है कि हमारा विवेकपूर्ण आत्म-स्नेह हमें 
वतलाता है कि जोवन के सर्वा गीन सुख का ध्यान रखना चाहिए, न कि 
क्षशिक सुख का। स्पष्ट है कि इस प्रकार का आत्म-स्नेह हमे स्वार्थ-तक 


ही सीमित रखता है; परन्तु इसके अतिरिक्त हममें परार्थ की भावनां भी 
वत्त मान रहती है। 


च्न््छ 


[ (#श३ |] 
सवभूत स्नेह 


(860€५४०08९॥८९) 
अनुभव केनआधार पर हम स्वार्थवाद और पराथवाद से सन्धि स्थापित 


: नहीं कर सकते । वेन्थम और मिल की अमसफ्लताओं का यही कारण था। 


अपित॒, सिजविक ने इसके सामंजस्थ के लिए अन्‍्तर्शान और विवेक का सहारा 
लिया है | आत्म-स्नेह के साथ मनुप्य में सर्वभूत स्नेह भी पाया जाता है और 

उन्हें प्रेरित करता है कि दूसरों का सुख उतना ही महत्वपूर्ण है, जितना 
अपना । कहना न होगा कि यह सवभूत स्नेह-बुद्धि को ही उपज है। जिस 
प्रकार हमारा विवेकपूर्ण आत्म-स्नेद कहता है क्रि जीवन का प्रष्येक ऋण 
समान रूप से महत्यपूर्ण है; हम सम्पूर्ण जीवन को आननन्‍्दमव और सुखमय 
बनाना है, टीक़ उरी प्रकार हमारा सर्वमत स्नेह भी हमे आठेश देता है कि 
प्रत्येक मानव महत्वपूर्ण है और इसीलिए हमे सभ मनुष्यों के सुख के लिए 
सतत्‌ प्रयत्नशील होना चाहिए | सिजविक ने कहा है--- 

“नेंतिक दृष्टि से प्रयेक व्यूक्ति का यह धर्म है. कि वह अपनी भलाई के 
समान दूसरों की भलाई का भो विचार करे। मुझे दूसरे की अ्रधिक भलाई 
दो अपेक्या अबनी कम भलाई को मान्यता नहीं देनी चाहिए [7१ 

इस प्रकार हमारा सर्वभत स्नेह हमें अपने और दूसरों के सुख मे निप्पक्ष 
भाव से रहने के लिए प्र रित कर्ता है। अतः सिजविक के अनुसार यही सबब- 
भूत स्नेह स्वाथंवाद और परार्थवाद के दीच की कड्डी है। 

: व्यात्रहारिक बुद्धि का इन्ह 
रिप्रद्कांशा) 6 ?०३४८४ं८०॥ १९०५० 
उपर से देखने से तो ऐसा मालूम होता है कि सिजविक ने रुबभूत 
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स्नेह द्वारा सचमुच ही स्वार्थवाद के बदले परार्थवाद्‌ की स्थापना कर दो [ 
परन्तु वास्तव में यह इतना आसान नहीं। आंत्म-स्नेह और सबंभत स्नेह 
एक प्रकार का इन्द्र है। इसे ही सिजविक ने व्यावहारिक बुद्धि का इन्द्र 
(0987 6 ए79० 08) 76७,७०४) कहा है । ये दोनो ही बुद्धिंप्रसत 
हैं| अतः समान रूप से महत्त्वपूर्ण भी हैं | हम तो मलतया आस्मे-स्नेह द्वॉरा 
प्रेरित होते हैं, परन्तु बाद में सवंभत स्नेह हमे परार्थवाद की ओीर प्र रिंत 
करता है। कया यह संभव है कि बाद में उपनन्‍न्न सवभत स्नेह, आत्म-स्नेह 
का दमन करे ! अ्रतः हमारा स्वार्थ, फिर भो, हमारा परम लक्लंय रंह हो जातो 
है | जेसा कि मकेनजी ने कहा है--- 
«अब यह गौण अनुसंधान प्राथमिक प्रधान सत्य का अतिक्रमण नेंही 
कर सकता | इसलिए, हमलोग अभो भो स्वार्थ को ही चरम लक्ष्य मोनते हैं |? १ 
जेसा कि हमने कहा है कि सिजविक स्वयं भी इस इन्द्र से अवशत शे 
आर उन्होने इसे दर करने का प्रयास भी किया है। है 
इनके अनुसार तो जिस प्रकार हमारा विवेक हमारे ओस्म-स्नेह पर 
आअ'कुन लगाकर हमारे सम्पूर्ण जीवन को सखमय बनाने का प्रयोस करंता 
है, उसो प्रकार हमारा विवेक हमारे आसत्म-स्नेह का दमन कैर 
हमे स्वभूतस्नेद की ओर प्रेरित करता 'है | आखिर नेतिकता तो इंसीमें है। 


, न्याय (]क5४ं८९) 
मानदोय स्वमाव को तीपरी वृत्ति न्याय है। यह हम सुख के समान 
वितरण ( €वृण५8०)७ ता&0गरं2४४'०४ ) के लिए प्रेरित करतो है। 
एक ओर तो हम यह वतलाता है-कि जोवन के प्रत्येक क्षण का महत्त्व है । 
भविग्य उतना ही महत्वपूर्ण हे, जितना दत्त मान | दूसरी ओर, हमें यह बत- 
लाता है कि प्रत्येक मानव का सुख समान रूप से महत्त्वपूर्ण है। अपने सुख 
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को दसरो के सख से बड़ा मानना न्वायपूर्ण और नेतिक नहीं है। परन्तु यहाँ 
धघ्वान देने की बात यह है कि समानता का, अथ पूर रूपेण समानता ( 99 
£00706 ९धृए०7% ) नहीं है । जीवन का न तो प्रत्येक क्षण एक दम बरा- 
चर है और न यत्येयक मनुष्य ही बिलकुल समान है | उनमे अन्तर तो है. 
ही | न्याय-ध्यवस्था का काम है कि वह हमें वतल्ाये कि जीवन का कॉन-सा 
क्षण अधिक महत्वपूर्ण है और कौन- सा मनुष्य श्र यस्कर । कहना न होगा 
कि इस प्रकार का निर्णय हम आवे'त में आकर नहीं कर सकते, वरन्‌ विवेक-- 
विवेक प्रजन-न्याय-वृत्ति द्वारा हम इसका निर्णय करते हैं। जीवन के कुछ 
चरण अन्य ज्षणो की अपेज्ता अधिक महत्त्वपूर्ण होते हैं; क्योकि उसमे आनेन्‍्द्‌- 
शेग-शुक्ति अधिक होगी है | उसी प्रकार कुछ मनुष्य अन्य मनुष्यों की अपेक्षा 
श्र यस्कर होते हैं;क्वोफि वे अधिक बुद्धिमान और अच्छे च्छे हें हैं| इस प्रकार न्याय 
का भी जीवन मे महत्वपूर्ण स्थान है। 
ये ही तीनों मानव-पक्ृति की'सहज बृत्तियं हैं । संच्ोप्त में, हम कह ,सकते 
हैं कि विवेकपूर्ण आत्म-स्नेह व्यक्ति के सम्पूर्ण जीवन को सुखी बनोता है, सर्ब-- 
भूत स्नेह व्यक्ति की अपेज्ञा मन॒ग्य-मात्र के सुख को ध्यान मे रखता है और - 
न्याय इस बात का निर्णय करता है कि जीवन का कौन-सा क्षण और विश्य- 
का कॉन-सा मनुष्य सुख-प्रात्ति के योग्य है | 
यही थिजविक का विवेकपूर्ण उक्थोगितावाद या पराथंबाठ है | है 


बौद्धिक सुखबाद की आतोचना 
सिजविक के ठिद्धान्त की यह प्रमुख विशेषता रही है कि उन्होंने मानव- 
जीवन में विवेक था बुद्धि को यर्थेष्ट स्थान देने का प्रयास किया है । परन्तु ' 
एक दी साँस में सुखवादी और बुद्धिवादी होने के कारण उसके 9विद्धान्त 
में बहुत-सी कठिनाइथाँ उठ खड़ी हुई हैं। यहाँ हम उन्हीं मे से कुंछ कीः- 


चर्चा करेगे--- 
१ हमने आरंभ में ही कहा है कि सिजविकाका नीति-दशन, बय्लर 


काय्ट और सुखबाद के सिद्धान्त का विजिचत्र सामंजस्थ है। यदि हम 


न्‍ः 


[ श्र्६ ] 


सिजविक के सिद्दान्त को व्यायद्यरिक दृश्टिकोश से देखें, तो पाते हैं कि कर्चव्य- 
पालन के दृष्टिकोण से तो वे बटलर और कार्ट के साथ हैं, परन्‍्ठ आदर्श की 
दृष्टि से सुखवाद के साथ। उनके अनुसार व्यक्ति का कर्चव्य है कि वह 
दूसरों की आदरश-प्राति में सहायक हो । लेकिन जब वह दूसरो के आदश 
की चर्चा करते हैं कि वह आदर्श है क्या तो उनका उत्तर है सुखप्राति। 
इसका अर्थ यह हुआ कि व्यक्ति का एक आदर्श हुआ और समाज का. 
दूसरा । व्यक्ति का आदर्श हुआ कत्त व्य-पालन और समाज के अन्य व्यक्तियों _ 
का आदरश हुआ सझुख-प्राप्ति | इसे हम उदाहरण द्वारा समझे--मान लीजिए, 
धकः और खः? दो व्यक्ति हैं [क्र का कत्त ब्य होगा 'ख? की सुख-प्राति के 
लिए प्रयास,|लेकिन 'ख!ः का आदर्श है सुख-प्राति। 

यहीं सिजविक के शिद्धान्त का विरोधामास है। यदि उन्होने कॉँण्ट 
के कत्त व्य-पालन को अपनाया, तो उसके,उस नियम को भी अपनाना 
चाहिए था, कि कर्तव्य सावभीमिक हो सके । परन्तु हम इसका सर्वथा 
अमाव पाते हैं। अतः सिजविक के सिद्धान्त में समान आचरण और 
आदश का अभाव है। 9 7) 


ै 


२. इसका दूसरा दोब़ है कि पराथवाद की व्याख्या विवेक द्वारा करने 
में यह सुखवाद का परित्याग कर देता है | हम पहले से ही देखते आ रहे 
हैं कि परा्थव्राद की व्याख्या करने के जितने भी प्रयास किए गये हैं, वे 
सभी दसरी ओर सखवाद- को छोइते गये हैं | सिजविक में तो यह और भी 
स्पष्ट हो जाता है | इसलिए, कहा भी जाता है कि--- 
“वेन्थम, मिल, सिजविक और स्पेन्सर द्वारा सुखबाद का विकास सुखवा- 
दीय खिद्वान्त के क्रमिक परित्याग का उदाहररुण है।” द 
(408 छा027683 रण जिछवेप्मांडय क्रा०यट्र) 33708679, 
जी), 5960087, &70 57त8 ज़ा0४६ 8 छत गरपडक३तर0ा 07 ४98 
डा8पप७) 8चा7७7087 0 5096 प्ि6त0प्राइध०. फालंज७ ? 
यहाँ से देखना है कि सिजविक पर यह आलोवग़ा केसे लागू है। 


[ १२७ |] 


सही है कि हमारा आत्म-स्नेह (39-)09०) हमें स्वार्थ के जिए प्रेरित 
करता है। फिर हम दसरो के लिए प्रयास क्यो करें १ उत्तर होगा--क्ष्योकि 
यह विवेकपूर्ण है, हमारा कर्तव्य है | यहां पर दिक्कत शुरू होती है। 
कहाँ तो आरम्म मे श्िजविक्र ने माना कि चरम लकच्दंर तिफ सख है। 
परन्ठ अब पराथ की चर्चा करते हुए वे कहते हूँ कि दूसरों के लिए प्रयास 
हम इसलिए न करें कि वह सखप्रद हैं, वरन्‌ इसलिये कि वह विवेकपूण 
डै | कहाँ रहा वह चरम लक्ष्य ! अब तो नंतिकता का माप-दंड सख नहीं 
वरन्‌ विवेक और कर्तव्य हो गया | अतः परार्थ के पीछे सखबाद को ही 
रंजविक ने तिलांजलि दे दी | 078709 ने इसकी ' आलोचना करते हुये 
बहुत ही सुन्दर शब्दों में लिखा है ;--- 
“लोग सावत्लौकिक स्‌ ख-कल्याण की खोज क्‍यों करते हैं ! इसीलिए, 
न कि ऐसा व्यवहार उनके अस्तित्व का नियम है ! सख तो अत्र कदावि 
नंतिकता का आधार नहीं, मनुष्य स्वयं नीति का आधार है।” 
 ३-वार्थवाद और पराथ्थवाद में सम्धि स्थापित करने में भी सिजविक 
असफल रह हैं । इसे उन्होने स्वयं भी “व्यावहारिक बुद्धि का इन्द्र” कहकर, 
स्वीकार किया है | जहाँ तक बुद्धि का सहारा जिया है, ठीक है; परन्तु उनका 
दोष है कि वे 'सुखवाद? को नहीं छोड़ सके | जब तक सुख की हम आदशो 
मानते रहे गे, स्वार्थ और पराथ में सन्धि हो नहीं सकती। यदि सुख ही 
अमी४ है, तो फिर व्यक्ति अपने सुख को छोड़कर दूसरो के भलिए क्यो प्रयास ' 
करेगा £ हमने अ्रभी देखा हेशके अब इसके स़िए उन्होने बुद्धि का सहारा” 
- एफरआछपढछ ऋषण्पण उइव४८ खाएकरज्ण 72765, छोठ 
00777707 2000 १ 880&प्र88 ३6 48 768807802]6: 380&प86 
5790 78, 0 78 ॥96 ]७ए 07 ग्रांड 0072 ४0 30 80, ?688प78 
३8 770 007267 406 98288 0 77078]09, 406 99९४:8 78 प्रात 
व 6006 77087 ५780॥_ 
“3. 50807 5पवंए ०६ ४08, 988०-246. 
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लिया, तो फिर सुखवाद का संग छूट गया। 

अत; सुखवादी रहते हुए स्वार्थ में सम्धि हो नही सकती । यही कारण 
है कि सिजविक भी अन्य सुखवादियों ,तरह इस प्रयास में असफल रह हैं। 
हम आगे देखेंगे कि पूर्णतावाद (?0ई९०४४०एा89 ) ही स्वार्थ और, 
परार्थ में सन्धि स्थापित कर सकता है । 


४-प्लिजविक का  दौद्धिक, उपयोगिताबाद” भिन्न-भिन्न तलिडातों का 
बेमेल और असंगतपूर्ए सामंजस्य है। उन्होंने सुखवाद को बुद्धिवाद से और 
उपयोगितावाद को अन्तःकरणवाद से मिलाने का असफल प्रयास किया है।, 
एक ओर तो वह मान लेते हैं कि उरम लक्ष्य झन्तज्ञान और बुद्धि की उपज, 
है. फिर दूसरी ओर मानते हैं कि सुख-प्राग्ति ही सदा हमारे विवेक को संतोप- 
मद नहीं मालम पढ़ता है | कभी-कभो कत्त व्य-पालन हो श्र यस्कर मालम 
पड़ता है। पराथवाद की व्याख्या के सिलसिले से इसे हम पाते हैं । इन सभी 
संगतियों का कारण है विरोधी सिद्धातो के एकोकरण का असफल प्रयास | ; 
५-विरोध्ी विडान्तो को एक करने का ही फल है कि यहाँ “विवेकपूर्णः 
(7२९४४०7७0]6 ) का अथ भो समाज़ नही रह सकता | यदि एक स्वार्थी 
कहता है कि उसका अपना सुख ही ल्षक्ष्य है, तो उसे हम “विवेकुपू्ण” कह 
हैं | फिर कोई पराथवादी कहता है कि दूसरो का छुख लक्ष्य है तो, उसे भी , 
हम विवेक्पूर्ण कह्ते हैं । स्पष्ट है कि स्वार्थ ओर परार्थ विरोधी चीजे हैं-।, 
फिर दो विरोधी चीजे एक कंसे हो सकती हैं ! इसका अर्थ होगा कि हमें 


दानो जगह ४ विवेकपूण ? के अथ में अन्तर मानना होगा, यह और अप्निक 
शस्यास्पद लगता है। 


» ये ही सब्र सिजविक की कठिनाइ्य॑ हैं । 





दसवों अध्याय 


विकासवादी सुखबाद - ..- 


६0प्रधं०79/ +ि९९०ाांशा) 


नीति-शासत्र के इतिहास भे हम स्वार्थ और परार्थ मं सदा -ही किसी न 
किसी प्रकार का इन्द पाते रहे हैं। हावस ( 909968 ) ने आत्मरक्षा 
(50७॥ 788७०शांा72 ) और आत्मठ॒ष्टि (5६॥ 6#2४४ाशशि7£2 ) जेसी ' 
मनोभावनाओं को ही मानवीय आचरण का आधार माना था। सहानुभूति 
आर सामाजिक प्र म को भी वह इनसे अधिक कुछ नहीं मानता | हाब्स के 
इस पूर्णतया, स्वाथवादी सिद्धान्त का विरोध करते हुए वटल्तर (उप्वा06० ) 
ने बतलाया कि वस्तुतः मानवीय प्रकृति को जड से स्वार्थ को मावनाएं नहीं 

रहती, वरन सामाजिक, प्र म॒ की भावनाएं ही काम करती हैं | हमारा अन्त: 
करण ((-0780ं७76) हमसे इस बात के लिये प्र रित करता है कि सामाजिक 
हित के लिये हम व्यक्तिगत, हिंत का त्याग करे।, यह बात दूसरी, है कि हम 
सदा अपने अन्तःकरण के आज्ञानुसार काम नहीं करते। इसी प्रकार कामत्तें 
(070७) स्वार्थवादी और प्रारा्थवादी -भावनाओं में एकौकरणु- बताते हुए 
कहते हैं कि व्यक्तिगत सुखोग्राजन का सर्वात्तम उपाय यही है कि मनु्य स्वार्थ 
मूलक भावनाओं को परार्थमूलक भावनाओं के अ्न्तगंत रख दे | . ब॒ुद्धिव्र्द, 
फिटले (7५0९) और “हेगेल” ( 5626) ) के अनुसार - भी व्यक्ति अपना 
उद्द श्य साधन तभो कर सकता है जब वह अपनी -इच्छाओ को पूरे समाज 
की इच्छाओं में मिला दे | विकासवादी सिद्धान्त इन सबो से अ्रलग है। यह 
मानता है कि मनुष्य में दोनो प्रकार की प्रवृत्तियाँ हैं और वे काम भी करती 
हं। एक ओर जहाँ वह आत्मरक्षा (5७४ छ768०7ए७(४४0०7) करना चाहता 


(६. कर 


ा 


है वही दूसरी ओर जाति रक्षा भी करना चाहता है। विकासवादी लोग 
विकासवाद के अनुसार इन दोनों ही प्रकार की प्रवृत्तियों की उत्पत्ति और 
प्रयोजन को व्याख्या करते हैं । 


विकासवादी सुखवाद 'की विशेषताएँ 
डारविन (7097छ]70) के विकासवाद का सम्बन्ध प्राणियों के विकास से 
था। इस सिद्धान्त को नीति-शाज्न मे प्रतिपादित करने वाले प्रधान विचारक 
(पकए००५ 590०009०', (820--903) ॥,6४॥०, 500790०7 और 
4]6:5७॥067 आदि हैं। अतः यहाँ उन्हीं के विचारों के सम्बन्ध सें हम 
छान-ीन करेंगे। इस सिद्धान्त मे हम निम्नलिखित विशेषताएं पाते हैं। 
नीति-शाख का विषय--इस सिद्धान्त के अनुसार मेंनुष्य, उसके 
आचार और आदश सभी विकास के फल हैं । विकास की प्रक्रिया 
(507"एए४] 0० ४४७ 7006७४) के सिद्धान्त के अनुसार प्राणी अपने को 
परिस्थिति के अनुरूप बनाने के लिये सचेष्ट रहता हैं । जो प्राणी नयी-नयी 
परिस्थितियों मे जितना ही अधिक खप जाता है वह अत्तित्व संघर्ष (50 प82० 
० ॥00080०7०७) मे सफल होता है। परिस्थिति के अनुकूल बंनने की 
क्रिया का ही हम आचरण कहते है। जसे-जसे मनुष्य का जीवन' और 
उसकी आवश्यकताएँ बढती जाती हैं उसके आचरण का विकास भी' होता 
जाता है | यदि ऐसा न हो तो फिर उस जाति का अन्त ही हो जायगा क्यो 
कि बह परिस्थिति के अनुकूल बदल नहीं सकता। अब इस आचरण का 
विकास तीन दिशाओं में होता हे--ओआत्मस्क्वा, संतानरक्षा और जाति- 
रक्षा । जीवन के विकास के साथ ही मनुष्य इन सभी दिशाओं मे अधिक 'से 
अधिक पृण होना चाहता है। जिकास मे चूँकि प्राणियो: मे मनुष्य का विकास 
सत्से अन्त में हुआ है | अतः नीति-शाख्र का विषय मानवीय आचरण ही 
जो बत्तुत: अपने अन्दर पूरे विश्व को अपनाये हुए हैं। 
नतिक आदशे--€्पेंसर के अनुसार हमारा आदश सुखप्रासति ही है। 
इसीलिये इसके सिद्धान्त को सुखबाद कहा गया हे। आदर्श की चर्चा 
छणरत हुए वद कहता है कि यह एक ऐसी मान्यता है | जिसमे आशावादी 
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आर निराशाबादी दोनो ही का विश्वास है | दोनो के तक से यह स्पष्ट हो 
जाता है कि जीवन अच्छा या बुरा उसी अनुपात में है जिस अनुपात में 
उसमे सुखप्रद भावनाओं का समावेश अथवा अभाव होता .है। निराशा- 
वादियों के अनुसार जीवन निन्‍्दनीय है क्योकि इससे सुख की. अ्रपेक्षा दुःख 
की मात्रा ही अधिक होती है। आशावादी जीवन की प्रशंसा करता है क्योंकि 
उसके अनुसार ढुःख की अपेज्ञा सुख को ही मात्रा अधिक है। १ 
स्पेंसर की इस उक्ति से बिल्कुल ही स्पष्ट हो जाता है कि वह सुख को 
ही आदर्श मानता है | वह स्पष्ट शब्दों में कहता भी है---“कोई भी मत 
इस बात की अवदेलना नहीं कर सकता कि चरम नंतिक आदश एक 
वाछित भावना की स्थिति है जो , तृति, सुख, अथवा आनन्द किसी नाम से 
भी पुकारा जा सकता है। २ 
नीति-शासत्र की पद्धति--हमने अभी देखा कि स्पेसर आचरण की 
व्याख्या विकासबादी मत के अनुसार करते हैं | इसका अर्थ, है कि आचरण 
को हम जिस रूप में पाते हैं वह वस्तुतः उत्तरोत्तर विकास का ही फल है। 
अत्र इस मत में विश्वास करने पर हम नंतिक आचरण की व्याख्या दो रूपो 
मे कर सकते हैं । ' | 
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_ आर की ध्थिति के दृष्टिकोण से या आदर्श के दृष्ठिकोश से स्पष्ट हैः 
कि हर विकास में तीन बातें पाई जाती हैं-पहला है आरम्म जहा से विकास 
होना शुरू हुआ, दूसरा है वत्त मान स्थिति जो हमारे सामने हुआ करता है 
और अन्तिम है आदर्श जिस ओर विकास हो रहा है। कहना न पड़ेगा कि 
हम पहली और अग्तिम स्थिति से पूर्णतया अवगत नहीं हो सकते | जहा तक 
दूसरे का प्रश्न है'उसका अर्थ्शेप दोनों हो पर निर्मर है । अतः इस कत्त - 
मान की व्याख्या चाह तो हम आरमम के आधार पर कर सकते हैं या आदश' 
के आधार पर | 
: विद्वानों ने दोनों ही आधार को अपनाया हैं। (59७7667 ) ने आर्च- 
रण की व्याख्या आरम्मभ' की ओर से को है और ( (४6७४ ) आदि ने 
आदश की ओर से 
5 दोनो विधियों में से कौन-री विधि उपयुक्त है यह' कहना कुछ कठिन 
है । नीति-शास्त्र एक विज्ञान है और हर विज्ञान अपनी ' समस्याओं की व्या- 

ख्या काय-कारण सम्बन्ध पर करना चाहता हैं और इस दृष्टिकोण से. 

(59०7०७०) ठीक हैं। लेकिन नीति-शासत्र के ॥आदर्शनिष्ट धोने कें कारण 
(५७7९७! ) का मत भो गलत नहीं कहा जा सकता। अतः दोनो. ही विंधियो- 
के अपने-अपने दोषगुण हैं । 

स्पूसर ( 57907८०० ) की विधि का नीतिशास्त्र पर प्रभाव 

हमने देखा कि नतिक विकास, सामान्य विंकास-सिद्धाव का ही एक अग 
है | जिस प्रकार प्राणी-विकासवाद ( 970208) ॥४70०।५६४07 ) में मन॒- 
ध्य की उत्पत्ति की व्याख्या निम्नकोथ्यों के जानवरों के आधार पर की जाती 
है,उसी प्रकार नेतिक ,विकास में भी हमारे आज के नेतिक-पसिद्धावो को पराचोन- 
तम नेतिक सिद्धान्तों का विकास-मात्र ही समझा जाता है। हमारे आज के 
सिद्धात- त्रिलकुल नवीन नहीं वरन्‌ नदी परिस्थिति से बरतने के लिए ही 
पुरानो बसलो का सुधार मात्र हैं। अस्तित्व-संघर्ष मे उसी ब्यक्ति या जाति 
की रक्ता होती हैं, जो उस परिस्थिति का सामना ठीक प्रकार से कर सकता 
है। जंसे जसे परिस्थितियां बदली है, आत्मरतक्षा के लिए ६में भी उसके साथ. 
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बदलना पड़ा है । यह सही है हि प्राचीनतम सिद्धातोी और आधुनिक जिद्धार्तों 
में कुछ भी साम्य नहीं मालूम पड़ता, लेकिन यदि हम युग-सिद्धातो के साथ- 
साथ थुग-परित्यितियों पर भी दृष्टि डालें।तो फिर उनमे एक स्पष्ट क्रमिक विकास 
मालूम पड़ता है। आज के युग के नवीनतम सिद्धान्त अन्तर्राष्ट्रीय नेतिकता, 
विश्ववन्धुत्व, समाजवाद आदि वस्तुतः कुछ नहीं, वरन्‌ वर्तमान स्थिति से 
बरतने के लिए उपयुक्त साधन-मात्र हैं। आज का मानव युग-युग के मान- 
वीय सिद्दान्तों को अपने में समेंटते हुए. पिंडुले अनुभवों को सजन करता 
है। जिस प्रकार पुत्र अयने माता-पिता या पूर्वजों के गुण-अवगुणों को अजन 
करता हुआ फिर नयी परित्यितियों का सामना करता है उसी प्रकार पूरी 
मनुष्य जाति भी प्रगति करती है। अतः इस मत के अनुसार आज के 
नेतिक तिद्धानों की पूर्ण व्याख्या के लिए हमें पीछे की ओर मुड़कर देखना 
होगा | 
इसके लिए हमें तिफ मानवीय आवचरणों को ही नहीं देखना हे वरन 
भिन्‍न-मिन्‍न कोटि के जानवरों को भी देखना होगा क्योकि विकासवाद विश्वास 
कहता है कि मनुष्य भी जानवरों के विकास का ही फल है | ] 
57०70» अपनी पुस्तक (7/7०ं70908 ० 7009708) में लिखता 
है-आ्रचरण को पूर्ण रूप से समझने के लिए हमें सिंफ मानवीय आचरण का 
डी विचार नहीं करना है, वरन्‌ इसके लिए तो हमें उसे सावभीमिक आचरण 
का एक अर मानना होगा जिसकी अ्रमिव्यक्ति सभी जीवित प्राणियों में पायी 
जाती है [?...... “अति विकतित की व्याख्या हमें अन्य अल्प विकसित- 
के द्वारा ही करनी होगी? १ | 
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रटेफेन के अनुसार समाज का जीवधारी-स्वरूप 
(0787८ चिउ(पा-8 ० 5०टांट/ 3८८07978 ६० 5६०२॥०॥)., 
- विकासवादी नीति-शाल्बरु का श्षबसे महत्वपूर्ण ओर प्रमुख - तिद्वान्त,, 
बमाज का जीवधारी स्वरूप” है। जिस प्रकार मनुष्य का,.पूरा शरीर एक, 
जीवधघारी है, उसी प्रकार समाज भी एक जोवधारी है। हमारे शरीर के 
अ'गो का जिस प्रकार पूरे शरीर से अलग कोई स्थान नहीं. उसी प्रकार 
समाज से व्यक्तियों का भो समाज से अलग वह स्थान नहीं रह, सकता ॥फिर 
जैसे हमारे मिन्‍न-मिन्‍न अ'ग एक विशेष प्रकार से' .मिलने पर शरीर की 
रचना करते हैं, उसी प्रकार समाज के व्यक्तियों के एक विशेष प्रकार का- 
पारस्परिक सम्बन्ध समाजरूपी जीवधारी का निर्माण करता है,। कं 
यदि हाब्स की ओर देखते हैं तो पाते हैं कि उसके अनुसार समार्ज॑, 
व्यक्तियों का उसी प्रकार ' का यांत्रिक: योगफल (](९०ाछ०ा|ं०+। 02278- 
£906), है जिस प्रकार एक मिट्टी का ढेली, कंणो का समूह मांत्र है| व्यक्ति) 
एक स्वतन्त्र इकाई! है जिसका चरम लक्ष्य ,आत्मरक्षा है .। विकासवादी 
सिद्धान्त में स्ट्रेफन ने इसके वियरीत उपयुक्त मत ( 07270 7&6प्रा० 
0 800७४09) का. प्रतिपादन करता हैं हे, पे का 8 
समाज के अन्तगत रह कर ही मनुष्य, मनुष्य कहा - जाता है समाज 
एक निष्किय परिस्थिति, नही, जिससे मंनुष्य.रहता, है, वरन -बह एक सक्रिय 
संस्था है| जो मनुष्य के जीवन को एक।विशेषं! रूप में दाज्ञता है । ् 
समाज की तुलना जीवित प्राणी से सिफ इसलिये ही, नहीं की जाती 
कि व्यक्ति और समाज एक दूसरे के पूरक हैं, वरन इसलिये भी कि समॉज” 
एक ब्यक्ति ही की तरह परिस्थिति से, संघर्ष करता है और उसी मे उसकी 
डन्नति होती है। 
वनस्पतियों और जानवरों की 'तरह समाज भी ,परित्यिति के अनुसार 
ननता-विगड़ता है | यहाँ भी ५8४०ए०॥ए४७) -&६ ७७४७ 65०386” का नियम 
कार्य करता है।जो समाज परिस्थिति मे जितना ही अपने को अनुः 
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* कूल बना पाता है, दूसरे की अपेज्ञा वह उतना ही मजबूत होता है। जो 
समाज परिवर्तनशील परिस्थितिं से संघर्ष नही कर सकंतां उसका नाश हो 
जाता है | समाज की सफलता निभर होती है उसके अन्दर के व्यक्तियों के 
संम्बन्ध पर । “किसी समाज वी सफलता उसकी आःन्‍्तरिक व्यवस्था, अ'गों 
के सम्बन्ध और फिर उसके स्स्यों के बीच के सम्बन्ध पर ही निर्भर करता 
है।” १ | 

चरम €चंय (0६76० 70) और तात्कॉलिक रूच्य 
.. (?#०»6772(6 ६॥0) हु 
इस सम्बन्ध मे सभी विचारकों में कुंछ अन्तर रहो है। स्पसर ने चरम 
लद्य्य ओर तांत्कालिक लक्ष्य में भेद किया है। हमे देख चुके हैं कि वे स्पष्ट- 
तया सुखवादी हैं । उन्होंने आनन्द (पि89|7788-) को व्यक्ति का आदर्श 
माना है। वह व्यक्ति का चरम लक्ष्य है। परन्तु इसके अतिरिक्त व्यक्ति का 
एक तात्कालिक लक्ष्य भी होता है। वह है. जीवन का विस्तार। उनका केंहना 
है--/]]॥6 प्रौधा8&06 -079त 04 ॥6 48 ॥99[070088, 006 76 
ए970577&॥086 €एपे 0 ॥6 43 ६986 0१९४१ ७४५ 978७०६॥ - 0 
॥66,?? रख 
जीवन की लम्ब्राई का अर्थ है जम्नी आयु और चौडाई का अर्थ है- 
अधिक से अधिक अनुभव- और संतोष |, चरम ल्षक्षतर की प्राति को सदा व्यान 
में रखने से उसकी प्रात्ति में “बाधा हो सकती है। इसलिये उसे परीक्षा मे 
रख कर हमें अपना ध्यान तात्कालिक आदर्श पर ही'/केन्द्रित रखना चाहिए. ॥7 
परन्तु हमारें आचरण “उचित”? हुए अथवा “अ्रनुंचित” हैं इसका निर्णय तों 


चरम लक्ष्य के आधार पर ही होगा | - | 
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स्टेकेन के अनुसार तात्कालिक लक्षय जीवधारी समाज (30 ०88- 
0877) का स्वास्थ्य (868)0)) है। व्यक्ति के वे आचरण जो समाज के 
लिये स्वास्थ्यवद्ग क हैं उचित? माने जायेंगे और -उसका उल्टा अनुचित । 
सामाजिक स्वास्थ्य की प्राति का अर्थ है आनन्द की प्राप्ति । अतः स्टेफेन के 
अनुसार आनन्द हमारा चरम लक्ष्य है और सामाजिक स्वास्थ्य तात्कालिक 
लक्ष्य है। सामाजिक स्वास्थ्य को परिणाति आनन्द में ही होती है। - ६ 


स्वार्थवाद और पराथंवाद में सन्धि - 
२ि€८०ार्टा€९४०0०व 97(णश९शा हिंए057 3270 /६7"पा5॥ 

हमने आरंभ में द्वी कहा हैकि नीति-शाञ्न मे स्वार्थ और परार्थ का झगड़ा 
बड़ा ही प्रवल रहा है | इसकी सन्धि के लिये बहुत से प्रयास किये गये हैं। 
हम यह भी देख चुके है कि मिल और वेन्थम इस प्रयास में श्रसफल रहे हैं। 
अन्न इस विकासवादी मत को उपयुक्त पृष्ठभूमि में देखना है कि यह प्रयास 
किस प्रकार हुआ है और इसमें कहां तक सफलता मिली है। ह 

स्पेंसर ने स्वां और परार्थ के दन्द को स्वीकार करते हुए. कहा है कि 
ये दोनो साथ-साथ चलते हैं। विशुद्ध स्वार्थ और विशुद्ध परार्भ नाम की कोड 
चीज नहीं । फिर उनका कहना है कि स्वार्थ और परार्थ का यह इन्द विरं-: 
तन है । धीरे-धीरे यह दन्द कम होता जा रहा है और एक ऐसा दिन भी 
आनेवाला है जब यह इन्द विल्कुल ही' नर्थ रह जायगां | 

--विकास का अर्भ हे सरल से जटिल की ओर प्रगति | आरम्म में सभी 
मनुष्य जंगल में रहते थे | परन्तु आज कोई महल मे रहता है और कोई 
भोपड़ी में | शुरू में वर्ग-संघर्ष नहीं था परन्तु आज समाज में वर्ग-संघर्ष है। 
इसी प्रकार जीवन के हर क्षेत्र में उलभने बढ़ती जाती हैं। इन उलभेनों फे 
साथ-साथ मनुष्य के स्वभाव में भी परिवर्तन और विकास होता रहा हैं। 
आरंभ में मनुष्य में स्वार्थ को भावना बहुत प्रबल थी | हर व्यक्ति अपने 
मुख में लगा रहता था । बहुत लडाइया हुआ करती थी | सभी “दुश्खी भे | 
तभी मनुष्यों ने पाया कि पशु शक्तिशाली होते हुए. भी हार जाते हैं क्योकि 


[कक 5] 


वे अज्ञग अज्ञग जीवन-निर्वाह करते हैं। यदि वे साथ मिल कर ,परि- 
स्थिति का सामना करें तो शायद उनकी हालत सुधर जाय | मनुष्य ने इससे 
शिक्षा ली। वें दिल्लमित्ञ कर रहने लगे | इससे उनकी शक्ति बढ़ी और अस्ति- 
त्व संघर्ष में उन्हे सफलता प्रात हुई । इस प्रकार चिरंतनकाल से उनका 
स्वार्थ परार्थ से दबता जा रहा है। आज युद्ध पहले की अ्रपेज्ञा कम होता गया 
है। प्रत्येक राष्ट्र मदलबन्दिया हुआ करनी हैं, व्यक्तियों में और संस्थाओं 
में भी | शक्तिकालीन स्थिति में एक दल दूसरे से अलग रहते हैं। परन्तु जमी 
कोई राष्ट्रीय खतरा होता है, सभी साथ मिल्ञकर बढ़ते हैं। क्या यह इस बात 
का सबत नहीं कि हम में एकता की भावना दिन प्रतिदिन प्रत्रतन होती जा 
रही है। एक पीढ़ी से दूसरी पीढ़ी द्वारा यह भावना अर्जित होकर उसके स्व- 
भाव का रूप ले लेती है। अतः स्वार्थ को दबाने के लिए जितना प्रयास 
हमारे पूर्वजों" को करना पड़ता “था उतना हमल्ोगों को नहीं | फिर आने 
वाली सन्‍्तानों के लिये तो वह डिन-दिन सहल होता जायगा | इस प्रकार 
स्पेंसर के अनुसार स्वार्थ और परार्भ में सन्धि आदि काल से ही जारी 
है ओर चलती रहेगी | 

४8 0007970फऋरां8७ 260छ6०07  ब्रएपांधा छ7ते.. ९टूुगंडाक 
88 0689 80 ज्ञॉफ 8308073772 4080]/7 

--कर वे ऐसे दिन की कल्पना करते हैं.जब स्वार्भ और परार्थ का 
यह रहा-सहा, कगड़ा का भी सदा के ज्षिये अन्त हो जायथगा | इसकी- कल्पना 
करते हुए इन्हाने लिखा दै-- , .8 30ए0] 8 पा&0 96 गांंगां8- 
(0७07 - ४0 00678 ॥8 0 [07038 ज्ञात] 0280079 & 0&7फ. 
50९60, & ॥6ए०७) 8प्रषत्त 4080 ४88 ॥0 ज़67 ९20०३3600 88छ8#80007 
जशां। 93. ०ग्रांप्रा॥ए  हपफ्ोँ०ततां780०१ 0०. ७० ग्रांश067. 
820०0300 ह8&४ंड[0007 ,?? 

स्टेफेन .के अनुवार स्वार्थ और परार्श मे यहाँ सन्धि.संभंत्र है | सर्माज 
का .उन्होंने जीवधारी स्वरूप माना है| व्यक्ति और समाज में वही सम्बन्ध 


ह 


डे रद हा 
[. 023 ] 


है जो हमारे विशेष अंगों और शरीर मे है | हमारे अंग तेभो अच्छे रह 
सकते है जंब शरीर नीरोग हो | इसलिये हमारा लय होना चाहिए-समाज 
का हित | समाज के सुखी रहने पर 'उसके : सदस्य ती अपने-आप ही छुखी 
होगे । इनके अनुंसार समांज ही इकाई है। मिन्न-मिनन समाज में आपस 
में संघ. चला करता है | इस संत्रष में किसी समाज के व्यक्तियों का हित 
इसी मे है कि वे समाज को शक्तिशाली बनायें | इसलिये स्वार्थ और पयर्थ 
में इसी रूप मे सन्धि सम्भव है। । । रथ 
- इस प्रकार विकासवादोी सिद्धान्त ने विफासवाद को ' सहायता से स्वार्थ 

, और परोर्थ के झगड़े को- समासत करनें का प्रयास किया है।« ' 


विकासवादी सुखबाद की आलोचना 
इस सिद्धान्त मे निम्नलिखित दोष पाये जाते हैः--- 

. १ विकासवादी सुखवाद को चेष्टा रही है प्राचीन सुखवादी मत को तक- 
संगत बनाना। बेन्थम; मिल आदि ने सुख के नाप-तौल पर बहुत ही जोर 
दिया था। यह सही है कि विकासवादी मत इन सबो 'का खंडन करता है 
परन्तु इसके बदले ये लोग भी अन्धमूल प्रवृति ,(8]70_ 78070) और 
आवेश ([7]00)$९) आईद पर जोर देते है| इनके अनुसार हम सोच- 
समम कर नंतिक काय नहीं करते | यह तो अजेन द्वारा होता है| हमारे 
पूंजी को नतिक कांय के लिंये*मले ही प्रयास करना 'पड़ा' हो, अआरनेवाली 
पीढ़ियो के साथ तो यह'मूर्ल प्रवृत्ति बन जायगी | यह उनके स्वभाव के साथ' 
इतना घुल-मिज्न जायगा कि उन्हें 'सोचने-समम्रने' की जरूरत॑ नही पड़ेंगी 
वल्कि नतिक काये अपने आप ही संपन्‍न हो जायेंगे। आरंम्म मे हम देख 
चुके हैं कि मूल-प्रवृतियी द्वारा किये गंये कार्य-नीति शून्य होते हैं | उनपर 
इमे नेतिक निणय दें ही नही सकते। अंतः इस प्रकार का सिद्धान्त अपना 
ही खण्डन करता है | ह 

२, इस सिद्धान्त का दूसरा दोष है कि यहाँ नेतिकता - की व्याख्या 'ऐति- 
हासिके पढ़ति ( संक्ताठाप॑>0) ैक्का०ते ) के आधार पर की गयी है |” 


[ १४३१६ |] 


विकास की व्याख्या,हम या तो आरंम से कर सकते हैं यां अन्त से अर्थात्‌ 
आदशं की-हृष्टि से जिस ओर नेतिकता का विकास हो रहा है। विकासवादी 
विचारकों ने पहली ही पद्धति को अपनाया है | इसे प्रकार की पद्धति प्राकृतिक 
विज्ञानों (४०४०७) 80०7088) के लिये:भले ही सही हो, नीति-शाल्न' 
लिये नही । यह तो द्यादर्शनिष्ठ "विज्ञान (00७79 0४०७ ह5००॥0९)' है । 
अतः इसकी व्याख्या आदर्श के आधार पर होनी चाहिए, थी जेसा कि ग्रीन 
आदि विचारकों ने की है। ्ा न 
३ यह सही है कि इस सिद्धान्त ने नीति-शासत्र को वज्ञानिक बनाने का; 

प्रयास किया: है. परन्तु इसमें अन्य दोष आ. - पड़े हैं । -मेकेजी ने इसे “बोडे के. 
आगे गाड़ी रखना? (2०४08 06: (:&7॥ 08076 0906 0756) कहा - 
है। विकासवादियों के.अनुसार हमारी प्रगति का अर्थ- है वातावरण के साथ: 
अभियोजन_(&0[०8676070) की सतत चेष्टा 

“ इस प्रयास में जो सफल होता है अस्तित्व संबधं मे भी सफल होता है 
अन्यथा नहीं | यह बात सही भी. है | परन्तु धन है कि अमियोजन का दर- 
असल अर्थ है क्या ? क्या. इसका अर्भ-यह नहीं कि हमारे सामने कोई लक्ष॑ंय - 
होता है जिससे हम अभियोजन की चेष्टा किया करते हैं । यदि हम यह कहते 
हैँ कि किसी मनुष्य का अभियोजन किसो परिस्थिति के साथ नहीं हो सका 
तो इसको स्पष्ट अर्थ होता है फि लक्ष्य की प्राप्ति नही हो सकी | अत 
अमियोजन मे. लैक्ष्य महत्वपूर्ण है जसा कि म्केजी महोदय ने कहा है 
“किसी भी हालत में अमभियोजन का कोई अर्थ नहीं होगा, यदिं हम आदश' 
अभियोजन अथवा कुछ ऐसे आदरश का जिसे हम चेतन अथवा अवचेतन 
रूप मे प्रात कंरना चाहते हो तो पूर्व-कल्पना न कर. ले |” ६ 
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विकासवादियों का दोष रहा है कि उन्होंने इत लक्ष्य को गाौँण बना 
कर ऐतिहासिक पद्धति को प्रधान स्थान दे दिया है| सही माने मे अभियोजन 
की चेष्टा में विश्वास करने वालों को विकास की व्याख्या अन्त या आदश 
की स्थिति से करनी चाहिए थी । परन्तु इन्होने ऐतिहासिक पद्धति को दी 
अपनाया है | इसे ही “घोड़े के आगे गाड़ी रखना? कहते हैं । 


४० स्पेसर आदि यांत्रिक विकराववाद (€७०॥०णजांलो ॥ए०ैएव० )) 
में विश्वास करते हैं। इनके अनुसार सृष्टि के आरम्भ में मनुष्य अनेतिक 
रहे होगे। विकास के साथ-ही-साथ नेतिकता का विकास भी होता गया। 
इस प्रकार अनेतिक से नेतिक की उत्पत्ति होती:रही है और आएरे भी होती 
रहेगी । प्रश्न हे कि क्या विकासवाद नथी चीजों की व्याख्या कर सकता दे | 
यात्रिक विकासवाद एक मशीन की तरह सिफ अव्यक्त (एरफञांजं0 को 
व्यक्त :( *४ए०ं7) कर सकता है। यह नये पदार्थो' का जन्म नहीं दे 
सकता (४ए७:४००४ 5एणप्रधं०ा) ऐपा भले ही कह सकता है यात्रिक 
विकासवाद (४९०७७परं०७] ०ए४०४४५४०४) ऐसा नहीं मान सकता । अत: 


स्पेसर की यह भूल रही है कि उसने अनेतिक आवर ए से नेतिक आ वरण 
का यादुर्भाव माना है । 


५-विकासवादी सुखवाद वेशानिक और तकंसंगत बनने के फेर में सुख- 
वाद को ही छोड़ देता है | इसके अनुसार 'सुख” हमारा सीधा आदश नहीं 
होता । हमें तो समाज के स्वास्थ्य के लिये प्रयात- करना चाहिये। हमारा 
सीधा आदश' समाज के स्वाध्थ्य के लिये प्रतास ४/करना है। अतः हमारा 
सीधा आदर्श समाज का स्वाध्य्य है । सुख तो अपने आप ही प्रास होगा | 


अत; यह सुखबाद को छोट कर पूर्णतावाद (?९४००४०॥३) की ओर 
अंकता है | 


, ६-गदि हम विकासवादी नीजि-शाझज्र को मान लें तो इसका परिणाम 
बहुत ही भयंकर होता है। नेतिकता को अनंतिकता का सहारा लेना पड़ेगा । 
यह विश्वास करता “है 'हि अस्तित्व-संघण में हम सफल हो सक॑ | इसलिये 


[ १४१ | 


समाज को शक्तिशाली बनाना चाहिये जिससे दूसरे समाज से हम ठक्कर ले 
सके' | क्या नेतिकता की ओट में यह घोर अनेतिकता ' नहीं ! 

0१476 ने कहा है--नेतिक जीवन पूर्य रूप से अनेतिक का साधन 
बन जाता है। मानव नेतिक हो ताके वह अनेतिक कार्य कर सके | वह अपने 
मित्रो से प्र म करता है क्योंकि इससे शत्रु ओ को मारने से आसानी होती 
हेएश 

७-जो बातें प्राणि-विकास (30]097/८9/ ७४०प्र707) के लिये संही 
हैं वे नंतिक विकास के लिये ठीक नही पाई जाती | दोनों बिल्कुल विपरीत 
हैं | प्राणि-विकास से जो अर्थ, अस्तित्व संघर्ष, प्राकृतिक खुनाव का है, नेतिक 
विकास में ठीक उसका उलगा है | (8]०:870 ७०) ने भी इसे स्वीकार 
किया है | प्राणि विकास में स्पर्धा ((०706 007९) संघ (६४7८820) 
और स्वत्वरक्षा (86॥-06/०४०७) आदि प्रधान है ।' परन्तु नेतिक विकास 
में स्‍्पर्डठा के बदले ((०-०७9०7७&४707) संघष के स्थान पर सहानुभति 

ओऔर स्वत्वरक्षा की जगह आत्म-संदम पाते हैं।अतः नेतिक विकास 
में हम प्राणि विकास की 2ीक उल्टी बाते पाते हैं | फिर इसे प्राणि विकास 
के आधार पर रखना गलत है । 

८-ध्टेफेन ने समाज 'के जीवधारी स्वरूप वी चर्चा वी है| उसी आधार 
पर वह स्वार्थ और पराथ में सन्धि स्थापित करने का भी प्रयास करता है। 
हम अ*ग देखेंगे कि समाज के जीवधारी होने का साइश्य अनुमान (878- 
]089) ही अत्यन्त दोषपूर्ण दे जेंसा कि इस प्रकार के अनुमान का सामान्य 

दोष होता है। स्टेफेन ने भी सिंफ समानता (5777]9709) को, देखा है 
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असमानता को नहीं ।१ जोड़ ने इसकी श्रालोचना कौ है। मनुष्य के शरीर 
और समाज के जीवधारी स्वरूप का साहश्य अनुमान गलत है । 

(क) हमारे शरीर के भ्रगो का अपना स्वतन्त्र अधिकार (पिंट्री॥६8) 
ओर लक्ष्य (2700) नहीं हुआ करता, परन्तु व्यक्ति का व्यक्तिगत अधिकार 
और व्यक्तिगत लक्ष्य होता है। पु 

(ख) 'गरीर के अ्र'गो का पूर्ण शरीर से अलग कोई उद्द श्य नहीं 
होता । अतः प्रत्येक अ'गे पूरे शरीर के विकास के लिये प्रयास करता है | 
इसके विपरीत समाज के उद्द श्य का श्रर्थ दी है उसके अन्दर के व्यक्तियों 
के उद्द श्य की प्राप्ति | व्यक्तियों के उद्द श्य के अतिर्कि समाज का कोई 
स्वतन्त्र उद्दे श्य नहीं हो सकता । अतः दोनो उल्टी बाते हैं। 

(ग) शरीर के अ्रग शरीर से अलग जीवित नहीं रह सकते | उन्हें 
जीवन शरीर से ही मिलता है। परन्ठु व्यक्ति समाज से अलग मी जीवित 
रह सकता है। इतना ही नहों, समाज का ही अस्तित्व व्यक्तियों पर निर्भर 
है | व्यक्तियों से अलग समाज कुछ भी नहीं। 

- (ब) समाज की स्थापना व्यक्तियों के सामंजस्य से होती हैं। तार्किक 
रूप में व्यक्ति समाज से पहले आता है। भले ही समय के हिसाब से ऐसा 
नहीं हुआ हो । परस्तु शरीर के अ'ग किसी भी दृष्टिकोण से शरीर से पहले 

हीं कद्दे जा सकते । 

अत; इस प्रकार के साइश्य-अनुमान का अथ है वास्तविकता से आँखें 
मोड़ लेना | फिर यदि समाज का जीवधघारी स्वरूप ही गलत है तो उस पर 

आधारित अन्य बाते तो दोषपूर्ण होंगी ही। 

६-विकासवाद ने स्वार्थ और पराथ मे सन्धि कराने का प्रयास किया 
“है । हमें देखना है कि इसमें से कहाँ तक सफलता मिली है । 

विकासवादी मत सुखवाद में विश्वास करता है | यही कारण है कि यह 
स्वार्थ और परार्थ में सन्धि नहीं स्थापित कर सकता | भावना (#००४ग7ष्ट) 

और सुख (&98७0एा7689) के दृष्टिकोण से व्यक्ति का समाज के साथ 
एकीकरण सम्भव नही | जत्र तक सुख व्यक्ति का आदर्शा है, वह अपना सुख 
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छोड़ कर दूसरों के लिये प्रयास कर हो नहीं सकता। सुख की भावना हीं 
एक ऐसा केन्द्रविन्दु है जहाँ पर समाज एक जीवधारी होने के बदले, प्रति- 
इन्दी व्यक्तियों का समूह-मात्र ' बन जाता है| अतः सुख आदश होने पर 
व्यक्ति और समाज मे संधि नहीं हो संकती | ,स्पेन्सर की यह आगा कि 
आनेवाले समय में व्यक्ति और समाज के संबरष का अन्त हो जायगा, एक 
कोरी कल्पना है। 

फिर स्टेफेन ने समाज 'को- जीवधारी बताकर व्यक्ति और समाज मे 
में सन्धि का प्रयास किया है | साधश्य अनुमान (879]029) के आधार 
पर समाज को जीवधारी मानने मे जो त्र्‌ टियाँ हैं, उन्हें हम अभी देख चुके 
हैं। अतः यदि समाज का जीवधारी स्वरूप ही गलत है तो उस पर आधा- 
रिति व्यक्ति और समाज का सामंजस्य भी सही नहीं हो सकता । 


ग्यारहवों अध्याय 


अन्तःकरणुवाद्‌ 


([7६फां६४075॥7) 


.. सुखबाद की तरह टी अन्‍्तशकरणवाद भी अत्वन्त ही प्रचलित ओर 
लोकप्रिय सिद्धान्त रहा है। जहा पर सुखबाद मानवीय आचरण का मूल्यांकन 
कत्त व्य के परिणाम ( (१078८०(४९7०४७ ) के आधार पर करता है, वर्टा 
अन्तःकरणवाद के अनुसार मन्॒यमात्र को इस प्रकार की अन्तः शक्ति प्राप्त 
है जिसके फलस्वरूप बिना परिणाम पर विचार किये ही वह शुभ ओर अशुम 
में तरंत ही भेद करने मे सफल होता- है । अतः नीति-शाख्र में अन्तःकरण 
वाद वह सिद्धान्त है जिसके अनुसार कत्त व्य के औचित्य (रि8॥670७' 8) 
और अनौचित्य (570027688) का ज्ञान अन्तःशक्ति ([7पर४४०४) दारा 
होता है । इस प्रकार के प्रायः सभी विचारको का मत है फि मनुष्यों म एक 
विशेष प्रकार को 'क्ति पायी जाती है जो उचित शिक्षा और समुचित चरित्र 
रखने पर अच्छे और बुरे कमो' में सही-सद्दी भेद कर सकता है | इसी शक्ति 
की कोई अन्त:करण ((-0789९706) और कोई नेतिक इन्द्रिय (४००७) 
६9783) आदि कहते हैं । 
यह सिद्धान्त सामान्य मनुष्यों को बहुत ही उचित जान पड़ता है । 
उनके अनुसार तो अन्तःकरण एक छठवी ज्ञानेन्द्रिय (छंज00 8७78९) है। 
जिस प्रकार ध्वनि ज्ञान के लिये कान और «यंध ज्ञान के लिये नाक है ठीक 
उसी प्रकार नेतिकता के ज्ञान के लिये अन्तःकरण भी एक छशानेन्द्रिय है । 
फिर ये मतावलम्बी बच्चो ओर अशिक्षित मनुष्यों के नेतिक निर्णयो 
का सहारा लेते हैं | विदित है कि इस प्रकार के लोगों को नेतिक सिद्धान्तोंः 
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'होगा । एक ओर तो इन विचारकों ने साधारण अनुभव को नेतिकता का 
आधार नही माना, परन्तु फिर भी एक विशेष प्रकार की नेतिक-भावना को 
जो एक प्रकार की ज्ञानेल्धिय है, नतिकता का आधार मान लिया | अत; 
“किसी न किसी रूप में अनुभव की बात रह जाती है। आखिर ऐसा क्यो हुआ ? 
हाव्स, मिल, लौक आदि विचारकों ने सामान्य अनुभव को ही नेतिऊता 
का आधार माना था | इन लोगो के नेतिक सभिद्वान्तों मे स्वार्थ की भावना 
कूंट कूट कर भरी है । बुद्धि का प्रयोग भी लोग इसी स्वार्थ की 
पूर्ति के लिये करना चाहते थे | एक ओर (&8&790०४७४७०) और (5॥्७- 
689 पा" ४ ) आदि विंचारकों ने इसका "विरोध किया | स्वार्थ से उन्हें घणा 
थी उन्होने देखा कि बुद्धि का लोगो ने ठुरुपयोग' किया था, स्वाथ-साधन वे 
लिये | अतः इन लोगो ने सोचो कि नेतिकता का आधार बुद्धि नहीं अन्त 
शक्ति या अन्त; करण या हृटय को मानना चाहिये । ह 
दूसरी ओर युग-परम्परा के अनुसार ये अनुभववाद से पूर्रतया ऊपर 
उठ नहीं सके। इन्होने सोचा यदि नोतिकता वास्तव से कोई चीज है तो 
साधारण वस्तुओं की तरह इसके ज्ञान भे भी संवेदना या भावना का हाथ 
होना चादिये। लेकिन नेतिकता का आधार साधारण संवेदना को मान लेना 
सुखवाद को स्वीकार करना था । इसलिये इन्होने इसे एक विशेष प्रकार की 
संवेदना को माना जिसके ज्ञान के लिये एक विशेष इन्द्रिय को भी 
स्वीकार करना पड़ा । इस तरह इन्होंने भी नतिकता को भावना पर ही आधा- 
रित किया। अन्तर सिफ यही था कि यह एक विशेष प्रकार की भावना है | 
यही कारण है कि हम अन्तःकरणवाद से अन्तर्शान ओर भावना इन दो गिगेथी 
बातो को एक साथ पाते हैं। नेतिक स्पीकृति को इन्होने सिर्फ भावना मात 
मान लिया। यही कारण है कि इस भिद्धात के बहुत सारे टोप बताये जाते 
हं। वे कु हि हे हि ु 
*-जेसा कि (रिवशातेआ]) ने कहा है कि णदि नविक स्थोर्जन सिफ, 
भावना है तो फिर अन्य भावनाओं से श्र यस्कर इसे क्यो साना जाउसा 
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मान लौजिये, हमने कोई गुप्त बात छिपा रखी है | उसे दूसरों को कह देने में 
हममें अस्वीकृति की अरुचिकर भावना उत्पन्न होती है। फिर उसे नहीं 
कहने में हमे मार खाने की धमकी दी जाती है। यह भी उसी प्रकार की भावना 
है | फिर इन दोनों में से कौन अ्रेयस्कर है, हम “केसे निर्णय कर । अतः 
भावना के अतिरिक्त हस बुद्धि आदि का सहारा लेना ही होगा | यह इसका 
पहला दोष है। 
२-इसका दूसरा दोष है कि यदि भावना को नेतिकता का आधार 
मान लिया जाय तो कोई सामान्य नेतिक नियम जो सर्व॑मान्य हो, हो नहीं 
सकता | २ दो व्यक्तियों मे एक ही समय एक ही कार्य दो प्रकार की विरोधी 
सावनाये उत्पन्न करती हैं, फिर उन दोनों मे किसे सही माना जायगा ।' 
एक साधारण उदाहरण ले । एक व्यक्ति जो सब तरह से स्वस्थ्य है किसी 
उजली वस्त को उजला ही देखता है |दूसरा जो पाण्दु रोग से पीड़ित है 
वह उसे पीला देखा | जहाँ तक संवेदना का प्रश्न है वे दोनों ही ठीक हैं। 
हम कुछ भी करे वे दोनों उसी प्रकार का अलग-अलग रंग देखेंगे हीं। 
अत; संवेदना के इृष्टिफोश से दोनों ही सही हैं, लेकिन जहाँ तक वस्तु की 
सत्यता का प्रश्न है वह वस्ठु दोनों प्रकार की नहीं हो सकती है । इस- 
लिये वस्तु के सही रंग के ज्ञान के लिये हमें व्यक्तिगत संवेदना से हूपर 
उठकर देखना ही सहो होगा | इस प्रकार यदि एक ही कार्य दो व्यक्तियों मे 
दो प्रकार की विरोधी भावनाओं को जन्म देता है, तो जहाँ तक भावना का प्रश्न 
है, दोनो सही हैं | परन्तु वस्त॒गत सत्पता 'के दृष्टिकोण से हम दोनों को सही 
नहीं मान सकते हैं | साँटों की लडाई स्पेनवालों मे रुचिकर भावना का जन्म 
देती है और अ'ग्रेजो मे अरुचिकर का। अब यदि हम नेप्तिकता का माप- 
दण्ड स्वीकृति या अस्वीकृति की भावना को मानते हैं तो इसे उचित और 
न मनन कक 222 2 20200 27:00 
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7 
अनुचित दोनों मानना होगा । वस्तुतः भावना के ख्याल से ऐसा है भी। 
परन्तु यह तो अन्तःकरणवादियों के वस्तुगत (00]००४०७) सिद्धान्त के 
विपरीत होगा | इसका एक मात्र कारण है कि नेतिकता को उन्होंने सिफ 
भावना पर आधारित माना था | अतः यदि नंतिकता का आधार भावना है 
तो कोई भी वध्तुगत सामान्य नैतिक नियम हो ही नही सकता। 

३--इसका तीवरा दोष है कि विरोध सिर्फ दो व्यक्तियों में ही नहीं पाया 
जाता, वरन्‌ एक ही व्यक्ति मे विभिन्‍न समयो पर हम विरोधी भावनायें पाते 
हई। जो कार्य एक समय उचित जान पड़ता है और उसके करने में स्वीकृति 
की भावना उत्पन्न होती है, दूसरे समय में ठीक उसका उल्दा पाते हैं| 
बाल्मीकि पहले हत्या करना उचित समझते थे और बाद में अनुचित | यदि 
यह सिद्धान्त सही है तो फिर ऐसा क्यों होता है ! 

४-ऊपर कही गयी बातो से यह पता चलता है कि दोनों मे से एक ज्ञान 
गलत है क्योकि विरोध के नियम (4,8छ 0० 007079809400 09) के अनु- 
सार दोनों सही नही हो सकते हैं | फिर दोनों में कौन गलत है इसका निर्णय 
हम भावना के आधार पर नहीं कर सकते | उसके लिये तो बुद्धि की शरण 
लेनी पड़ेगी | नेतिक सिद्धान्तों मे आस्था भावना के आधार पद नहीं कायम की 
जा सकती है । यह तो बुद्ध और विवेक के द्वारा होता है | विवेक द्वारा 
सिद्वान्तों की छानबीन करके फिर उससे बौद्धिक संतोप होने पर ही हम उसमें 
विश्वास कर बेंसा आचरण करना चाहते हैं । इस सिद्धान्त का यह दोष है 
कि वह भावना को ही सब कुछ मान लेता है। 

कर] (0९ 
सानदयवादी सिद्धान्त 
(8०४96९४०७ 86788 ४06079 ) 
| सर्व प्रथम एक प्रश्न उठता है कि नेतिक-निर्यय (१००७) उंपते- 

27767.) अर र सोन्दयंवादी निर्णय (2680)800 ०0प42877670) म॑ क्या 
सम्बन्ध है ? 

इस सम्बन्ध को देखने के पहले हम सौद्यंवादी निर्णय के सम्बन्ध में 
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कुछ विचार कर लें । किसी फल को हम सुन्द्रर.कहते हैं | इसका क्या ञ्र्थ 
है ! सुन्दरता क्‍या है? इन सभी प्रश्नो के उत्तर में एकता नहीं पायी जाती 
है | कुछ लोगो का विचार है कि सुन्दरता व्यक्तिगत (5प0]७०४४४७) है। 
वह वस्तु मे नहीं रहा करती | जो वस्तु हमे रूचिकर लगता है उसे हम सुन्दर 
कहते हैं । यह व्यक्तिगत सिद्धान्त (570]००#ए९ ४9९09) हुआ । इसके 
खवपरीत दूसरे लोगो का कहना है कि 'सुन्दरता वस्तुगत (099७]6०४४४०) 
है। कोई वस्तु वस्तुतः सुन्दर है, अतः हम रुचिकर लगता, है । यह वस्तुगत 
सिद्धान्त (009]४०७४४९ ५॥९००४) कहलाता है। इन दोनो सिद्धान्तों मे 
सन्धि कराने के लिये एक तीसरा सिद्धान्त भी है जो झुन्दरता को आत्म गत 
और वस्तुगत दोनो ही मानता है। प्रत्येक सिद्धान्त के अपने-अपने मूल दोष 
है जिनकी विवेचना करना हमारा लक्ष्य नहीं। 
अब फिर हम अपने पहले प्रश्न की ओर मुड़ते हैं। सुन्दर (3०७70५) 
और शुभ (90००॥ ९६७) मे क्या सम्बन्ध है ? नेतिक-निर्यय का सम्बन्ध तो 
मूल्य से है। सौन्द्यवादी निर्णय में भी वस्तुगत सिद्धान्त का ; सम्बन्ध मूल्य ही 
है इसलिये विचारकों ने इनमे बहुत ही समानता स्थावित कर दिया है। जब 
हम किसी वस्तु के सीन्द्रय का मूल्याकन करते हुए कहते हैं कि यह सुन्दर है 
तो क्‍या इसका अर्थ यह नहीं होता कि यह एक ऐसा सुन्दर आदर्श है जिसकी, 
आपत्ति के लिये हम प्रयास करना चाहिये ! अतः इन दो प्रकार के निर्णयों में 
समानता पायो जाती हैं। 
नीति-शास्त्र में इस सिद्धान्त को माननेवालों मे हचसन (प्रंप्र४७४७३००- 
१६६४-१७४७) 95097:९80 प्रएए ]67-73) रसकिन (रिपछया। 
48]9-]900) आदि के नाम प्रमुख माने जाते हैं। 
इन लोगो के अनुसार सौन्दर्य (3880४9) ही नेतिकता का सवोपरि 
सापद्णड (॥784 9:870870) है। यह सिद्धान्त औवचित्य का सुन्दर से 
ओर अनौचित्व का असुन्दर से एकीकरण कर देता है | फिर यह सिद्धान्त 
अदाश निक है, क्यों कि वर्श हम सामान्य नियम की रचना नहीं कर पाते, 
वरन्‌ विशेष कार्या' को देखकर ही उसपर निशणुय देते हैं | का्यों' और वस्तुओं 
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के ज्ञान का सवंथा अमाव रहता है। वे नीति-शाज्न का नाम तक नहीं 
जानते | फिर भी हम पाते हैं फ्रि ये लोग समय-समय पर सही-सही नेतिक 
निर्णय विया करते हैं। एक अनपढ़ और गवाँर स्री वेश्याबृति को मिन्‍दनीय 
समभती है। आखिर क्‍यों ! उसने न तो उसके परिणाम 'पर ,विचार किया 
है और-न मोठे-मोटे ग्रन्थी का श्रव्ययन ही | फिर भी इसे वह बुरा समझती 
है। एक बच्चा किसी दूसरे बच्चे.को एक जानवर को तंग करते हुए देखकर 
उसके आ वरण की निनन्‍दा करता -है। उसे उसका शान नहीं है कि दया 
क्ररता से श्र यस्कर है किर भी उसके दुष्ट आचरण को वह बुरा समझता 
है। आखिर क्यो ! अन्त+करणुवादियो का उत्तर है कि इस प्रकार के नेतिक- 
पिरय इसलिये सम्भव हैं कि उनमें नंतिक शक्ति पाई जाती है। यह नेंतिक- 

शक्ति किसी काय के परिणाम का लेखा-जोखा नहीं करती, वरन तत्क्षण ही 
उस काय की नतिकता या अनतिकता को सममभ जाती है। अतः यह एक 
प्रकार का अन्तर्शान है। यही कारण है कि इस सिद्धान्त को अन्तःकरणवाद 
कहा जाता है। | ; 


अन्तःकरणवाद के भेद. * 
(797008 07 47प्रां7णए787 ) 

सिजवीक के अनुसार इसके दो भेद हैं;--अदाश निक अन्‍्त:करणवाद 
और दाशनिक अन्तःकरणवाद ( ए7एक्रीठफ्ञाठ्शों फन्‍ाण॑प॑ण्गरनगा 
2800 ?्रा080 908] [7#प्रा४०7ं80) | फिर इन दोनों के भी अलग- 
अलग भेद हैं, जिन्हें हम बाद से देखेंगे । अदाशनिक मत के अनुसार 
हमार अन्तःकरण ((४00807९70०8) प्रत्येक काय के सम्पन्न होने पर उसी 
समय ,उसके सम्बन्ध में अपना निणय देता है | इसका अर्थ यह है कि अलग- 
अलग कार्यो' के लिये हमारा अन्तःकरण अलग-अलग निर्णय देता है। 
उसका निणय कोई सामान्य नियम का रूप नहीं लेता है। परन्तु दाशनिक 
अन्तःकरणवाद के अनुसार हमारा अन्तःकरण विशेष कार्यो ०(२०7%रं०प्रोक्वा 
&060707 ) पर निर्णय नही देता। वह तो सामान्य नियर्यों (जंा०-छं 
प8 ७४) का निर्धास्ण करता है ,और फिर इन सामान्य नियमों का मय 
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हूम विशेष कार्यों' पर करते हैं। अतः जहाँ पर पहला कार्य विशेष (?970/- 


०प्रौ&' 8०४००) पर निरणय देतो है वहाँ दूसरा सामान्य नियम की स्थापना 
करंता है । - 


१ राशडाल (२५४॥०७) ने इसे स्पष्ट करने के लिये एक अत्यन्त ही 
सुन्दर और उपयुक्त साहश्यानुमान (8&70०]029) का सहारा लिया है। 
अदाशनिक मत के अनुसार अन्त:करण की तुज़्ञना उन्होंने एक तानाशाह 
(09७00) से की है। जिस प्रह्लार एक तानाशाह भिन्‍न-मिन्‍न विशेष 
परिस्थितियों ()970006 एकपैठ्परो#ए अंी"0एणा8087068) से वर- 
तने के लिये विशेष (?७79०पोका) आज्ञा जारी करता है, उसी प्रकार 
हमारा अन्त:करण विशेष कार्यो' पर ही अपना निणय देता है| फिर दाश- 
निक मत के अनुसार उन्होने अन्तःफ़रण की ठुलना एक विधान समा से की 
है | जिस तरह एक विधान सभा सामान्य नियम की रघना करत, है और 
उस नियम का प्रयोग न्‍्यायाधीय विशेष मसुकदमें में अयनी बुद्धि द्वारा करती 
है, उसी प्रकार हमार अन्तःकरण सामान्य नियमों की रचना करता है और 

हम उसकः प्रयोग विशेष कार्यों" में करते हैं । 


अदाशनिक अन्तःकरणवाद के भेद 
(05 ०ए प्राफ़ा656फ्ञाटवोी ॥7प्रांरागांशाः 
इस सिद्धान्त के दो भेद हैं----नंतिक इन्द्रिय सिद्धान्त (ध०078] 86086 


--+80007"9370 (० ४76 786 ए6एछ, 20780080708 ३8 छा 
8ए0७-7686770 ता080800' इ88परंतधरए 6609060  [प्रुपराए0078 
$0 77666 087/0प)] &" 09883 88 घा€6प 8७088 __ 80007प0ए ६० 
#6 860070, ७०क्‍8०|०॥08 ३५ ७ 6288600", ज्]036  ७7980(- 
70708 389ए8 ४0 98 &[260 $0 एछा'धंठएप्रौक्ष' 88868 ०ए ४76 
89.6 7708]॥6806009) [0700888 88 ३8 &7.0 7७१ 9ए »& 70926 
॥ 80ग्रप्रां४४९ए॥0९9 88 ३०६ ए ए8छण ९१६ ?? 
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शै९००9) और सौन्दयवादी सिद्धान्त (8९४४१७४४७ 89788 £#607) ॥ 
हम इन दोनों का विवेचन अलग-अलग करंगे । यद्यपि इन दोनों ही 
पसिद्धान्तों के मानने वाले विचारक एक ही रहे हैं और अधिकतर पुस्तकों मे 
इन दोनो का विवेचन साथ ही हुआ है, फिर भी स्पष्टीकरण के लिये इनें 
दोनों का अव्ययन अलग-अलग आवश्यक है | 
नेतिक-इन्द्रिय-सिद्धान्त 
0737 5९5९ (९079 
नेतिक इन्द्रिय ((078) 8९०४७) का प्रयोग सबसे पहले हचसन 
(0०४०४०४०0) १६६४-१७४७ ने अ्रपनी पुस्तक (5ए786६87 ० 0 
0]08070९) से किया था | इस पुस्तक से वह प्रश्न उठाता है कि हमें 
कार्यो' की नेतिकता का ज्ञान किस प्रकार होता है। उसके उत्तर मे उसका 
कहना है कि नेतिकता का ज्ञान करीत-करीत्र उसी प्रकार होता है जैसे रंग का 
शान । जिस प्रकार लाल रंग को जानने के लिये एक विशेष इन्द्रिय आँख 
की आवश्यकता है, उधी प्रकार नेतिकता के ज्ञान के लिये एक विशेष 
इन्द्रिय आवश्यक है और वह है नेतिक-इन्ड्रियाँ जिस प्रकार आँखो के अभाव 
में रंग का ,ज्ञान नहीं हो सकता, उसी प्रकार नेतिक इच्द्रिय के अभाव में 
नेतिकता का ज्ञान नहीं हो सकता | फिर जेसे देखने के सम्बन्ध में आँखों के 
निर्णय के विरुद्ध कोई अपील नहीं हो सकती, बसे ही नेतिकता के क्षृत्र मे 
इस नेतिक-इन्द्रिय के विरुद्ध कोई अपील की गुजाइश नहीं है। इसका 
निंणय दी आऑन्तम माना जायगा । 
यह सिद्धान्त अदाशनिक है क्योंकि इसके अनुसार हमारा नतिक 

इन्द्रिय काय विशेष पर ही अपना निरंय देता है। इसे हम उदाहरण हारा 
समझे । यदि कोई व्मय्मवाला एक़ थके-मादे घोड़े को कोड़े लगाता है तो 
इसे देखकर बिना परिणाम का विचार किये ही हम इसे बुरा कहते हैं। 
एक बच्चा किसी बूढे को कष्ट में देखकर वोभ्हा उठाने में उसकी सहायता 
करता है और हम बच्चे के इस कार्य की प्रशंसा करते हैं। यहा हमारी 
नेतिक शक्ति ठुरत ही औचित्य-अनौचित्य का पता पा जाती है ।स्पष्ट है 
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कि जिस प्रकार नाक को गंध का सीधा ज्ञान होता है, कान को ध्यनि का 
ज्ञान होता है, उडी प्रार हमारी नेतिक-इन्द्रिय को नतिकता का ज्ञान होता 
है। इसी समानता के कारण इस सिद्धान्त को “नेतिक इनच्द्रिय-सिद्धान्त? 
कहते हैं । ३ 

यहाँ एक बात जानना और आवश्यक है। यह सही है कि नंतिकता 
का ज्ञान हमें “नेतिक इन्द्रिय” से होता है, पर यह ज्ञान होता किस प्रकार 
से है? इसके उत्तर भे उस मतावलम्बियो का कहना हैँ कि जिस तरह 
वस्तुओं का ज्ञान उन्हीं से उत्पन्न संवेदनाओं द्वार होता है, उसी प्रकार 
नेतिकता का ज्ञान, कार्यो' से उत्पन्न नेतिक भावनाओं हारा होता है। जब 
किसी कार्य को देखकर हमारे अन्दर रचिकर नतिक भावानाओ्र (8278९- 
80)6 7079)] 4००॥89) का ,उद्र क होता है. तो उस कार्य को उचित या 
शुभ क़हा जाता है और यदिं उसके विपरीत अर्राचकर नेंतिक भावनाओं 
(१98५ 27098०)७ 78078) 46७४7९2४) का जन्म हो तो इस कार्य 
की अनुचित अथवा अशुम कहा जाता है। ऊपर विये गये 
उदात्र्णी में जहाँ घोड़े को कोड़ लगाते देख कर हममें अरु- 
चिकर भावना उत्पन्न होती है, वहाँ बच्चे के कार्य को देख कर रुचिकर इसी 
कारण पहले फो अनुचित और दूसरे को उचित कहा गया । अत; सारांश 
है कि स्वीकृति की भावना ही कार्या' को औचित्य प्रदान करती है और अस्वी- 
कृति ([)890[77079)) की भावना अ्नौचित्य | सबसे महत्वपूर्ण ध्यान देने 
की वात है कि इनके मत मे स्वीकृति की भावना इसलिये होती है कि क।ये 
अपने में उचित है | हम ऐसा कदापि न समझे कि कार्यो' का औचित्य स्वी- 
ऊति की भावना पर ही निर्भर है। यही कारण है-कि. इसे वस्तुगत अन्तः 
करणवाद ((00]6007ए० 470प70707787 ) कहा जाता है, न कि आत्म- 
'गत अन्तःकर्णवाद (5घ009]९०7ए७ गगणंव007०0) इस सिडान्त को 
माननेवालो में (8॥9/0०80ण०9) का नाम भी आता है। 

है इस सिद्धान्त की आलोचना -  : 
८ ईस मत क्रे सही मल्याकण के लिये हमे इसकी प्रष्टमूमि को देखना 


[ *४७ | 


(799700०॥0 4०079) इसी सिद्धान्त के अन्दर आता है । इस सिद्धान्त 
के अध्ययन के पहले हम दाशमिक अन्तःकरणवाद की परीक्षा करेगे। 


दाशनिक अन्तम्रणवाद की आलोचना ' '' 

हमने अदार्शनिक अन्तःकरणवाद के अध्ययन के सिलसिले में देखा कि 
धह तक संगत नही और इसलिये यह अन्त में दाशनिक सिद्धान्त की ओर 
भुकता है। यहाँ हमे देखना है कि क्या दाशनिक मत सही है ! इसके 
निम्नलिखित ठोष हैं :-- 

१-यह सिद्धान्त विश्वास करता है कि नतिक नियम का ज्ञान बुद्धि 
द्वारा नही अन्तर्शान द्वारा होता है । इसकी बोद्धिकः व्याख्यों ( रि8प0०7७) 
80९८007) नहीं की जा सकती है। रासडल महोदय 'ने इसकी आलोचना 
फरते हुए. कहा है कि यदि मान लिया जाय कि हमारे'अन्त:करण को यह 
शक्ति प्रात है, फिर बौद्धिक व्याख्या के अभाव से इसे हम आँख मूद्‌ कर 
आवेश में क्यो मान के * मनुष्यो को यदि यह शक्ति प्राप्त है तो' फिर इसका 
उपयोग वह क्यो नहीं करेगा १ ह॒ 

फिर यह सिद्धान्त परिणाम की कोई भी चिन्ता नहीं करता । यह भी 
इसका दोप है । परिणाम की चिन्ता किये बिना आचरण करना न तो मनु- 
प्योचित है ओर न बुड्धिसंगत | साधारण आदमी भी इस नियम को मान- 
कर चलता है कि सोच समझ कर काम करना चाहिये । फिर जान'बूक 
कर परिणाम की ओर से आँख मूंढ लेना तो मू्खंता ही कही जायगी | 

.. अतः बौद्धिक व्याख्या का अभाव और परिणाम की अवहेलना इसका 

पहला दोष है। 
” २-इन' विचारकों ' ने नेतिक ज्ञान को स्वयंसिद्ध और जन्मजात 
([779१९) माना है | यदि ऐसा ही है तो फिर सभी देश और सभी युगों 
भे एक ही प्रकार के नंतिक आदश होना'चाहिये था । परन्तु हम नेतिक 
आादश को भिन्‍्न'र देशों सें ही नहीं, मिन्‍न-भिन्‍न काल॑ सें ही नही, वरन्‌ 
एक' ही मनुष्य के जीवन-काज्ष में परिवर्तित होते हुए. देखते हैं| हम लोग 
आपने माता-पिता का आदर करना आदश समभकते हैं, परन्तु मानव जाति सें 
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ऐसा भी युग रहा है, जब उन्होने माता-पिता को मारकर खा जाना ही 

अपना कत्तव्य समझा । प्राचीन यूनान में पड़ोसी राज्य के पशु चुराना 

चोरी नहीं माना जाता था | आखिर इस प्रकार के परिवर्तन क्यो होते हैं ! 
अन्त:करणवाद इसका यथोचित उत्तर नहीं दे सकता । 

३ यदि यह मान भी लिया जाय किसी युग में सभी मनुष्य एक ही पकार 
के आदश मे विश्वास करते हैं तो इसका अथ यह नहीं होता कि वहा परिणाम 
की चिन्ता नही की जाती | सभी नियमों के अपवाद अवश्य होते हैं । नियम 
है कि हत्या नहीं करनी चाहिये परन्तु इसमे अपवाद अवश्य है कि आत्म- 
रक्षा के लिये हत्या अनेतिक नहीं | इसी प्रकार हर नियम के अपवाद होते 
हैं और अपवाद बिना परिणाम सोचे हुए हो ही नहीं सकता। अ्रतः नियम 
बिना परिणाम को सोचे हुए केवल अन्‍्तर्शान द्वारा बनाये जा ही नहीं सकते | 

४, ऊपर कही गई बातो से स्पष्ट हो जाता है कि परिणाम तो कार्य का 
अ'ग ही है। दोनो को अलग-अलग देखा ही नहीं जा सकता | बिना परि- 
णाम को सोचे हम कार्य कर ही नही सकते हैं। उदाहरण के किये दान देने 
को लें | यह एक काय है| जत्र हम दान देने को सोचते हैं या देते हैं तभी 
हम यह भी जानते हैं कि उसका क्या परिणाम होगा | इससे किसी की भलाई 
होगी | यदि ऐसा न सोचे तो दान दे भी नही सकते-। या नियम है कि शराब 
न पीये । शराब पीने का परिणाम होता है अनाप-शनाप बकना, बुग आच- 

रण इत्यादि | याँदे इन परिणामों को छोड़ दें तब शराब पीना शराब पीना 
रह ही नही जायगा | अतः इस नियम को समभने और पालन करने के लिये 
परिणाम को देखना आवश्यक है। 

अन्तःकरणवादयो की यह भूल रही है कि उन्होंने परिणाम को छोड़कर 
भी कार्य करने को सम्भव साना है। ह 

५. इतना ही नहीं, विरोधी अन्तर्शान शिद्धाग्त (00७0 706007"फ 
009] ॥7(पां००7787) तो अन्तर्निरीक्षणवाद को और भी गलत सावित 
कर देते हैं | यहां तो त्रिना परिणाम का विचार किये हम कत्त व्य निर्धारण 
कर ही नहीं सकते । उदाहरण के लिये हम “दया करना? और ईमानदार 
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धोना? को लें । मान लीजिये, कि एक आततायी किसी निर्दोप का पीछा कर 
रहा है। हम उस भागते हुए आदमी पर दया कर छिपा देते हैं। 
खदेड़ने वाला आदमी हमसे पूछता है कि वह कहाँ गया १ बताइये इस परि- 
स्थिति में हम क्या करें ! अपने में तो दोनों ही अच्छे हैं। ऐसी परित्थति में 

व्य निर्धारण के लिये हमें परिणाम को देखना ही होगा | यदि हम 
सोचते हैं कि हमसें इतनी शक्ति है कि हम इसकी रक्ा कर सकते हैं तत्र तों 
हम सही-सही बताकर ईमानदारी का पालन करेंगे परन्तु याँदि रक्षा मे अपने 
को असमय सोचेंगे तो फिर दया दिखाकर हमे भ्रूठ बोलना ही होगा 
इसलिये विरोधी नियमों में तो हम परिणाम की अवहेलना कर ही नहीं 
सकते। 

इस प्रकार दाशनिक अन्त:करणवाद भी दोषपूर्ण है । 


अपरिवत्तनशी ल नियमवाद 
(0॥970८€८ ६(४7९७०/१) 
यह सिद्धान्त ठशनिक अन्तःकरणवाद के अन्तर्गत आता है,। इसके 
विचारकों में कड़वर्थ ( (प्रवेज्नणाती ) १६१७-१ ६८८ क्लाक 0]0776- 
2६७५-१७२६) और (एफ़ाण8980॥ १४५४६-१७२४) आदि प्रमुख हैं। 
यहाँ हम इन विचारको के मत को अ्रलग-अलग देखेंगे । 


टामस क्लाक 
वृक्कएता95 टागा2 
क्लाक के अनुसार भिन्‍न-भिन्‍न वस्तुओं के बीच के सम्बन्ध और उनके 
भेद उन वस्तुओं के स्वभाव में ही सन्निहित हैं और जो कोई भी उन्हें साव- 
धानी से देखेगा वह तुरंत ही उन्हे” समझ जायगो | फिर उसका कहना है कि 
मनुष्यो और वस्तुओं के ये नित्य और अपरिवत्त नशील सम्बन्ध ही नेतिकता 
के आधार हैं। इन्ही सम्बन्धी के अनुकूल हमारे कर्चव्य (009) होते 
हैं। जंसा सम्बन्ध होगा, वेसा ही कर्तव्य भी होगा । एक शिष्य के गुरु से 
सम्बन्ध और फिर शुरु के शिष्य से सम्बन्ध मे अन्तर है । इसलिये शिष्य का 
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शुरु के प्रति कत्त व्य भी, गुरु का शिष्य के प्रति कत्त व्य से मिन्‍न होगा | इस 
प्रकार निश्चित (#१560) सम्बन्ध के अनुकूल कार्य उच्चित समझा जायगा 
ओर प्रतिकूल अनुचित । 


इस सिद्धान्त की व्याख्या के लिये कलाक ने भौतिक विज्ञान और गणित 
विज्ञान के सत्यो का सहारा लिया है | भौतिक विश्व में वस्तुओं में पारस्परिक 
तारतम्य (((०४पो ((०7028097869) पाये जाते हैं। इसी कारण हम उनमें 
नियम पाते हैं | यदि सभी वस्तुएं अलग-अंलंग चालित होती और दूसरी 
वस्तुओं से उनका कोई सम्बन्ध नहीं होता तो फिर भौतिक नियम असंम्भव ही 
होते । हम वस्तुओं के सम्बन्ध मे 'समरूपता ((#॥07माऐ9) पाते हैं । 
जेंसे, एक विशेष गर्मो पर सदा वर्फ पिघलेगा ही | इस प्रकार गमों और वर्ष 
से एक निश्चित सम्बन्ध है । इसी प्रकार विश्व की सभी वस्तुओं का आपस 
का सम्बन्ध निरिचत और नित्य है। गणित शास्त्र मे भी हम ऐसा ही संबंध 
पाते हैं । 
इन्हीं साइश्यानुमान के आधार पर क्लाक ने कहा कि मनुष्यों के संबंध 
भी नित्य हैं [ ईश्वर भी उनसे परिवत्तन नहीं ला सकता | अतः अन्तःकरण 


द्वारा इस सम्बन्ध को जानकर उसके अनुकूल आचरण को ही उचित कहा 
जायेगा | 


कड़वर्थ 

. कंड़वर्थ के अनुसार नेतिक शुभ और अशुभ का भेद अनिवाय और नित्य 
है। यह मानवीय अथवा ईशवरीय इच्छा के भी परे हैं। कोई भी इसमें परि- 
वर्तन नहीं ला सकता है। शुम और अशुभ का भेद स्वग॒त (5प0]९०४४४७) 
नहीं वरन्‌ वस्तुगत (00]००४४०) है | हमारी ब॒ु(ि इस भेद को तत्लुणं ही 
जानने में सफल होती है और फिर इसका प्रयोग परिस्थितिविशेष से कार्य विशेष 
पर किया करती है। इस प्रकार नेतिकता के ये नित्य और अपरिवर्तनशील 
सिद्धान्त सावभौमिक, आवश्यक, स्वयं-प्रकाश' और निस्सन्देह हैं। नेतिक 
निर्णय का अर्थ है इन्हीं नियमों का कार्य-विशेष पर प्रयोग । उदाहरण के 
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की सुन्दरता और असुन्दरता का ज्ञान हमें बुद्धि और विवेक द्वारा नहीं होता, 
वरन्‌ हमारा सौन्दयवादी इन्द्रिय ( 4७४४॥७० 8७86 ) इसे तत्वण ही 
समझ जाता है। यह एक प्रकार का अन्‍्तर्शान है। अन्त मे ध्यान देने की 
बात है कि सुन्दर ओर असुन्दर की भावना एक भावना ही है। अ्रतः यहाँ भी 
हम नेतिऊता को अन्ततोगत्वा पर ही आधारित करते हैं। 

१ 5५७४8 पाए ने इसकी चर्चा करते हुए लिखा है फि जो सुन्दर 
है, वह सुगरैज्ता और समानता का प्रतीक है, फिर जो सुडैल् और समान 
है, वह परिणामतः रुचिकर ओर शुभ है। 

२-(रिप्रशटा)) रस्किन के अनुसार तो रुचि ही नंतिकता का एक मात्र 
प्रतीक है। किसी प्राणी के मूल्यांकन का प्रथम और अन्तिम मापदंड है 
कि वह क्‍या चाहता है। इसलिये रस्किन का कहना था कि यह जान लेने 
पर कि असुक मनुष्य की क्‍या इच्छा है हम बतला सकते हैं कि वह किस कोटि 
का मनुष्य है। इसी प्रकार हचसन भी नेतिक सुन्दरता और कार्यों' की 
कुरूपता की चर्चा किया करता था। 

सौन्दयंवादी सिद्धान्त है, जिसके अनुसार कार्यों' की नंतिकता 
उसकी सुन्दरता और अस्ु॒ुन्दरता के आधार पर ही जानी जा सकती है, और 
असुन्दरणा को जानने के लिये मनुष्यों मे सौन्दयंवादी इन्द्रिय रहती है, जो 
उनकी पहचान तत्न्ुण ही कर लेती है। 

१- “9886 38 >6&प्रणापरों, 48 #_क्वणाताां0प्५७ &0ते 0'0- 
9070४80780]8, छ98$ 43 वैक्लापरठगरां0प6 छत एए07णकठगप्र 006 
38 #'प९, धाते छ9६ 49 96980 शाप 900 ६७76 48 92798809 
20 20090.?7 

२- 8866 48 07]9ए & एध॥+ शर्ते 87 0065 ०0 707899, 
0 78 [6 0ग्राए ताक 6 जि छाते क्री6 )880 बाते 
*0]08680: [79] धुप४७५००7 ६0 80ए ॥ए772 ७"'8४४प7०७ 78, कए)80 
80 जप ॥6? १ वश) क्रा6 ऋ़ाश। ॥४०प ९, शावे व ऊपरी) 
6९70 (€। ए०प जछग# ए0णा छा€, ?? 
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चने 0 ८ किक 
सौन्दयवादी सिद्धान्त को आलाचना 

»:-जैसा कि हमने देखा है कि नेतिक निर्णय और सौन्दयंवादी निर्णय 

मे समानता अवश्य है, परन्तु इसका यह अर्थ नहीं कि ये दोना एक ही हैं। 

इन विचारको की भूल रही है कि उन्होंने समानता को तो देखा, परन्तु उनकी 

असमानताओं की तिल्कुल परवाह न की | नैतिक-निर्णय का सम्बन्ध ऐच्छिक 

क्रिया से है | नैतिक निंणंय मे एक प्रकोर का दायित्व (009)288५007) 

है कि हम वसा करेगें। परन्तु सौंदयवादी निर्णय मे इस मकार का कोई भी 

दार्थित्व नहीं । फिर सोन्दर्य अवलोकन में हमें विशुद्ध आनन्द (76 9]98- 

808) मिलता है, परन्तु नंतिक आचरण मे ऐसा नहीं होता हैे। ऐच्छिक 

क्रिया में तो इच्छाओं का संघर्ष होता दी है और जहाँ संघष है, वहा विशुद्ध 
आनन्द केसे मिल सकता है। 


२:-इसका दूसरा दोष है कि इसने भी, भावना (॥०९४४०४९४) को ही 
नेतिक निर्णय का मावर्दण्ड माना है। भावना पर नेतिकता को ओधारित 
करने के क्‍या दोष हैं, उन्हें हम “नंतिक इन्द्रिय-सिद्वान्त” की आलोचना 
के सिलसिले में देख चुके हैं । ह हु 

२-सुन्दरता और नंतिकता मे सदा एकीकरण_नही हो सकता । जो सुन्दर 
है वह उवित भी हो, यह आवश्यक नही | भद्दे गाने, अश्लील चित्र आदि 
इम सुन्दर भले ही लगें वे उचित नही कद्दे जो सकते | 

४:-नेतिक अनुभवों मे कुछ विशेषताए' हैं, जिनका सौन्दर्यंवोदी अनुभवों 
से सवंधा अभाव है | नेतिक-निर्णय में हम स्वीकृति-अस्वीकृति की भावना 
पाते हैं। किसी के कार्य को उचित अथवा अनुचित कहते हैं | परन्तु किसी 
वस्तु के खन्‍्दय आंवले वाले को हम उचित अथवा अनुचित नही कहते । 
सौन्दर्य आँकने की शक्ति का अभाव रह्ने पर भी कोई मनुष्य एक अच्छे 
समाज का सदस्य रह सकता है। परन्तु नैतिकता के “अमाव में कोई भी 


मनुप्य भले समाज से नहीं रह सकता | इस प्रकार सौंदर्यवादी ठिद्धान्त भी 
सही नहीं है । 


[ शपध४ ] 
अदाशनिक अन्तःकरणवाद की आलोचना 


( (प्रभात 0 प्राएफा080.गञा098) 7प्रागंण०पां8ण ) 
सामान्य नियम के अभाव मे यह शिद्धान्त तक संगत नही है । यह अपने 
पैरो पर डिक ही नही सकता । अ्रतः परिणामतः यह दाशनिक अन्‍्तःकरण- 
वाद का रूप ले लेता है। इसलिये इसके विरुद्ध वे सभी आलोचनाए” आरो- 
पित की जा सकती है जो दाशनिक सिद्धान्त पर लागू होगी। यहाँ हमें 
देखना:है कि यह लिद्धान्त किस प्रकार सही नहीं है। 
इसके अनुसार हम कार्य निशेष ही पर नेतिक निर्णय देते हैं। सामान्य 
नियम (5७7९ १] |०७) की स्थापना नहीं कस्ते। इसका अर्थ होगा कि 
कोई सामान्य नियम हो ही नही सकता।| जिस कार्य को .हम आज उचित 
समभते हैं कल उसे ही दूसरी परिस्थिति मे अनुचित कह सकते हैं । फिर 
यदि एक ही मनुष्य के जीवन मे हम विभिन्‍नता पार्येंगे तो फिर मिन्‍्न-भिन्‍्त्र 
मनुष्यों के' निर्णय मे तो विभिन्‍नता होगी ही | अतः यहाँ नेतिकेता का अर्थ 
आवेश का भझोका होगा | ; ४ 50 
इसके उत्तर मे कहा जा सकता है कि परिस्थितियाँ समान नहीं होती | 
इसके लिये अलग-अलग परिस्थितियों में हमारे निर्णय ' अज्ञग-अलग होगे 
ही । परन्तु ऐसा मानना सही नहीं है । क्यो कि परिस्थितियो म बिभिन्‍नता 
होते हुए भी महत्वपूर्ण बातो में परिस्थितियाँ अवश्य ही समान होती हैं | फिर 
परित्थितियों में फक करने के लिये भी तो एक सामान्य नियम आवश्यक है | 
हमें जानना होगा कि कहाँ तक सामान्य रूप से परिस्थितियाँ एक कही जा 
सकती हैं। उनसे अल्लग होने पर ही हम दो परिस्थितियों को भिन्‍न कह 
सकते हैं। अतः सामान्य रूप से हम छुथ्कारा पा नहीं सकते। 
फिर इस सिद्धान्त के पक्ष मे कहा जा सकता है कि उदाहरण, नियम से 
अ्रे यस्कर है | हम सामान्य नियम ,नहीं समर पाते परन्तु एक उदाहरण देने 
पर कोई कठिनाई नहीं रह जाती | अतः उपदाशनिक सिद्धान्त की विशे- 
बता है कि वह सामान्य नियम के बदले ठोस उदाहरण को ही अच्छा 
मानता है । 
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यह सहौ है कि उदाहरण किसी नियम का सर्वोत्तम ग्रतीक है। परन्तु 
इसका अर्थ यह नहीं कि नियम अनावश्यक है | हम जीवन में तो नियम की 
'ही चर्चा करते हैं | विशेष पर तो इसका प्रयोग भर होता है। मान लीलिये, 
कोई बालक हमसे पूछता है कि दूसरे की फुलवाड़ी से फल्न तोइना उचित 
है या अनुचित | हम उसे ऐसा नहीं कहते कि यह विशेष परिस्थिति पर 
निर्भर करता “है | इसके लिये अपने अन्त :करण से पूछो और वह जेंसी 
आशी दे, करो | ऐसा कहना तो हास्यास्पद होगा | हम तो उसे स्पष्ट कहते 
हैं कि “बिना आशा! के फूल तोड़ना चोरी है और चोरी बुरी बात हे”सामान्य 
नियम को सुनकर वह बालक अच्छी तरह अपना कर्चव्य समझ जाता है ॥ 
विशेष परिस्थितियों का हिसाब सदा रहेगा ही । 
अतः सामान्य नियम को अवहेलना हम कर हो नहीं सकते । विशेष 
(?४०४ा6पो४४) को समभने के लिये हमे सामान्य (9७7००७)) को 
समभना ही होगा | इसलिये उपदार्शनिक अन्‍्तर्निरीज्षणवाद्‌ की परिणति 
दाशनिक निरीक्षणवाद में होती है | इस सिद्धान्त की अन्य आलोचनाके लिये 
हमने जेंसा कहा है उस प्रकार कीवे सभी आलोचनाएं लागू हैं जो दाशनिक 
सिद्धान्त पर होगी । दाशंनिक सिद्धान्त की आलोचना हम आगे करेंगे। 
दाशनिक ४न्तःकरणवाद 
हमने आरम्म मे ही देखा है कि जहाँ अदार्शनिक अन्तःकरणवाद का 
सिद्धान्त जाये विशेष पर निर्णय देता है, वहाँ दाशनिक [पद्धान्त सामान्य 
नियम को पहचान कर उसका प्रयोग बुद्धि द्वारा कार्य विशेष पर करता है। 
इस प्रकार दूसरा सिद्धान्त निगमनात्मक ([0०7/०४०४४७)) रूप घारण कर 
लेता है | फिर पहले सिद्धान्त मे बुद्धि (!406)]७6४) के प्रयोग की, आवश्य- 
कता नहीं होती लेकिन दूसरे मे बुड्धि या विवेके द्वारा ही हम सामान्य नियम 
का प्रयोग कार्य विशेष पर करते हैं । यह तो हम जानते हैं कि अन्त:करणवाद 
का प्रत्येक सिद्वान्त कार्यो" के'परिणयम की चिन्ता नहीं करता। उनके मुल्या- 
क्रन के लिये परिणाम की कुछ भी आवश्यकता नहीं पड़ती | यह तो हमारा 
अन्त:करण अन्तर्शान द्वारा कर लेता है | अपरिवतंनशील नयमवाद 
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उलिये यदि हम ऊिसी के कार्य को इमानदारी का कार्य कहते हैं तो इसका अंथ 
हुआ कि यहा इमानदारी के सामान्य लक्कश का प्रयोग हम इस - विशेष कार्य 
परे कर रहे हैं।.. _ था 

| ओलोस्टन डे 

की * (४/0व95६०7) पा 
* ओलौस्टन, क्वार्क का अनुयायी है। इसके अनुसार किसी सही- स्थिति को 
अस्वीकार करना ही नेतिक अशुभ (४४०7७)] 6शां) का लक्षण है। सत्य को 
स्वीकार करना “उचित”? है और अस्वीकार करना “अनुचित” है । चोरी -करना 
अनुचित है क्योंकि यहा हम एक सही स्थिति को अस्वीकार -करते हैं-। सत्य 
है कि सम्पत्ति का मालिक वह है जिसकी सम्पत्ति है | दूसरों का उस पर कोई 
अधिकार नहीं । हम दूसरों कौ सम्पत्ति का अपहरण करते हैं।, इसका अर्थ 
यह हुआ कि हम यह नहीं मानते हैं कि इस पर. सिफ उसके मालिक का ही 
अधिकार है। उस पर हम अपना अधिकार भी जमाना चाहते हैं। श्रत३ 
चोरी अनुवित है क्योंकि हम इस सही स्थिति को अस्वीकार कर देते हैं। 
इसे प्रकार जितने भी नतिक अनुचित काय हैं, वे किसी न किसी सही स्थिति 
को अस्वीकार करने के कारण हैं । 


| 


अपरिवर्तनशील नियंमंवाद की आलोचना  : 


के |! €ल॒ंधंटांड्मार्तण एांबा0006 ए।९07५ 


जा 


१ क्लाक केअनुसार नेतिकता, “वस्तुओं 'और मनुष्यों के सम्बन्ध' की 
अनुकूल्नता और प्रतिकूलता पर निमर करती है | वह बिल्कुंल ही 'उल्दी बाव 
है। किसी सम्बन्ध वा काय को हम नतिक तमी कहते हैं जब उनसे किसी 
नंतिक आदर्श की प्राप्ति होती है। आदर्श के अतिरिक्त सम्बन्ध अपने में कुछ 
भी नहीं हे। 

२, इन सभी विचारको ने नंतिकता को ज्ञान ही तक सीमित कर दिंया 
है | इनके अनुसार नंतिक नियमो को सही-सदी जान लेने सें ही नेतिकता 
है | परन्ठ यह विचार भी भ्रामक है। कान्‍्ट के अध्ययन के सिलसिले में 
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इमने देखा है कि नेतिकता के दो पहलू हैं--.शान की समस्या (?70009 

0 7708200 और कम को समस्या (?709]09 ०0 छाती 0 १0) 
'पसफ ज्ञान हो जाने से ही हम कर्म करने नहीं लग जाते | अ्रतः इस सिद्धान्त 
का दोष है कि इसने दूसरे प्रकार की समस्या का समाधान नहीं किया है। 

३, ज्ञान में अनिवायता है, परन्तु नेतिकता में यह वात नहीं । नंतिक 
कार्य में तो स्वतंत्र इच्छा शक्ति होगी ही। ज्ञान सें स्वतंत्र इच्छा का स्थान 
नही हो सकता है। हम जंसा चाहें, वसा ही किसी वस्तु का ज्ञान नहीं हो 
सकता है; वरन वस्तु का स्वभाव ही हमारे ज्ञान की आवश्यक रूप से सीमित 
'करता है। परन्तु किसी नेतिक कार्य को करने या न करने मे हसे पूर्ण स्वतं- 
जता रहती है। अतः जशञान और सदगुण अथवा नेतिकता 'से एकीकरण नही 
हो सकता । ! 

.. ४, इन विचारकों ने यह तो बतलाया कि नंतिक शुभ और अशुभ को 
भेद अन्तर्शान द्वारा होता है, परन्तु यह भेद है क्या, इसके सम्बन्ध मे ये चुप 
रहते हैं । ह 

५. क्वाक ने भौतिक विधान और गणित शासत्र का सहारा लिया है। 
परन्तु नीति शासत्र और इन विज्ञानो के विषय और ' स्वभाव में अन्तर है। 
गणित और भौतिक विज्ञान के सिद्धान्त मानव मस्तिष्क को मान कर नहीं 
चलते | यदि मनुष्य न भी हो तो * वे नियम रहेंगे परन्तु नीति-शासझ्र में यह 
सम्भव नही । मस्तिष्क ((४70) तो नेतिकता की मान्यता है। यदि मनुष्य 
और उनके मस्तिष्क नहीं, तो नतिक सिद्धान्त निरथ्थंक हैं।-उनकी कल्पना 
ही नहीं हो सकती | इस प्रकार इन दोनो को एक नहीं माना जा सकता। 


न्‍कैलकन्‍ब८बमणनण हर 





आप हाँ 


वारहवाँ अध्याय 
काण्ट का रुपात्मवाद 


(+#0ल्‍गरभांआ) ० (270) 


विषय प्रवेश-... ' 

काण्ट के नंतिक और ताजिक सिद्धान्तों भे एक अभिन्‍न सम्बन्ध है। 
अतः उसके नैतिक थिद्धान्तों के निरूपण के पूर्व उसके तात्विक छिद्धान्तों पर 
एक विहगम दृष्टि देना असंगत न होगा | हे ः 

विदिंत है कि कार्ट ने सत्य और प्रतीति में भेद किया | विश्व 'को वह 
दो भागों में बाँट्ता है :-- । 3 2४ 

(१) विश्व जेसा अपने में है। (7त्रव ० फ्रांण28 88 (6ए 
876 77 ४867780]768,) ! 

(२) विश्व जेसा हम इसे देखते हैं। (ए०्णव ० क्रांफ88 88 $9०ए 
800087 40 ए8.) 

दूसरी दुनियाँ , पहली से सर्वथा भिन्न है, क्योकि वस्तुओ के ज्ञानोपार्जन 
के समय मानव-मस्तिष्क उसमें परिवत्त न लाता है । उससे ऐसे-ऐसे गुणो 
और सम्बन्धो को जोड़ता है, जो मानव-मश्तिष्क की देन हैं। 

मनुध्य अपने से बाह्य दुनियाँ के बारे भे बिना परिवत्त न ल्ञाये कुछ भी नहीं 
जान सकता, क्योंकि ज्ञान की सबसे प्रथम कड़ी में ही वह वस्तुओं को दिक्‌ 
(5780०) और काल (777 ९) में देखता है, जो उसके' मस्तिष्क “की देन 
हैं। आगे चलकर तो मश्तिष्क का हाथ और भी प्रधान हो जाता है। परन्त 
यह ज्ञान तो सिफ बुद्धि सम्बन्धी (गा 8]600708)) शान है| इसके अति- 
रिक्त मनुष्यों में नैतिक-शक्ति ((०7७/। 780ए७) मी पाई जाती है जिसके 
फलस्वरूप हमें नैतिक शान प्राप्त होते हैं । ' 


[ श्षृ४ ] 


काण्ड के अनुसार नैतिक अनुभव स्वयं ही एक प्रकार का ज्ञान हे! 
इसमें हम जानते हैं कि हमे क्या करना चाहिये और क्या नहीं, भले ही उन्हें 
हम वास्तव करें या न करें | आगे चल कर वह किर कहता है कि नैतिक 
अनुभव ही ऐसा ज्ञान है जिसका सीधा सम्बन्ध पहले प्रकार की दुनियाँ 
अर्थात्‌ “विश्व जेसा अपने में है? से है। वस्तुश्ञान में तो व्यक्ति अपने से 
बाहर की चीजों को जंसा का तंसा नहीं जान पाता, परन्तु यहाँ यह सम्भव 
है | अतः काण्य के अनुसार नेतिक अनुभव सबसे महत्त्वपूर्ण तात्विक अनु- 
भव भी है, क्योंकि यहाँ मनुप्य का सम्बन्ध वास्तविक विश्व से सीधा 
होता- है। ; 
इस सम्बन्ध में एक चीज और जान लें कि काण्य के अनुसार (50 
आत्मा के दो हिस्से हैं| पहले को वह (2एएप्ंठ) 897) व्यावहारिक 
आत्मा और दूसरी को (77छ॥श/०66708 8०॥) परमार्थिक आत्मा कहता 
है । जब तक मानव पहले प्रकार की आत्मा से नियन्त्रित रहता हे, उसका 
सम्बन्ध (?॥07077078) ७०07)0) व्यावहारिक विश्व से! ही होता हे; और 
दसमें कह पूर्णतया स्वतन्त्र नहीं रहता । दूसरे प्रकार की आत्मा के नियन्त्रण 
में व्यक्ति पूणतया स्वतन्त्र रहता है? और उसका सम्बन्ध (०प्रा0७थो 
ऋ% 070) वास्तविक विश्व से होता है । 
यही संक्षेप में काण्ट के नीति-दशन की आधार-भूमि है और इसी प्रृष्ठ० 
भूमि में हम उसके नैतिक सिद्धान्तों का अवज्ञोकन करेंगे] «' 


काण्ट का बुद्धिवाद 
( डिगध०गा|हा ए था) 
सुखवाद और बुद्धिवाद में एक मौलिक अन्तर है -कि जहाँ ,पर, पहला 
जीवन में भावना ($०७॥॥४) को प्रधान मानता है, वहा बुद्धिवाद,बुद्धि या तक 
([२७७५00) को ही सब कुछ मानता है। प्रत्येक मनुष्य का यह; कर्च॑न्य है 
कि वह अपने विवेक द्वारा प्रचालित होकर इन्द्रिय और भावना, (8697888 
&700 ई९९॥7४28) का दमन करे | आदश की उत्पत्ति बुद्धि से ही- होती 
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है| इसे हम मनोविशन और नीति-शास््र के अन्तर द्वारा, समक सकते हैं। 
मनोविज्ञान व्यक्तित्व का विश्लेषण करके यह बतला सकता है £कि हम क्‍या, 
हैँ और क्या चाहते हैं। परन्त हमे क्‍या करना चाहिये, यह बतल्ाना नौति- 
शास्र का ही काम है। यह विवेक द्वारा उत्पन्न होता है। विकासवादी मत 
द्वारा यह माना जाता है कि आदशश की उत्पत्ति बुद्धि के विकास के- बाद 
होती है । यह जानते हुए भी कि एक मनुष्य वंशानुक्रम और परिस्थिति 
(प्रछश्वा।ए & &फएज्ा'णत्रात०७व) से जकडा हुआ है, फिर भी हम 
कहते हैं कि उसने गलती की, उसे ऐसा करना “चाहिये?। अतः “चाहिये? 
(*०४॥४) की उत्पत्ति विवेक से ही होती है। ..- 
हमारे विवेक की यह विशेषता है कि नेतिक निर्णयों में वह शुभ और 
अशुभ में भेद करने की क्षमता रखता है| चू'कि यह निर्णय विवेकपूर्ण भी 
होता है, इसलिये हमारे ऊपर यह दायित्व (२७४००४अं०ग7/5) हो जाता. 
है कि हम उसे करें | विवेक कहता है कि यह मेरा कत्त व्य है, या आदर्श 
है| विवेक से उत्पन्न हुईं चीजों में अविश्वास करने का अर्थ है कि हम अपने- 
अस्तित्व में भी अविश्वास करे | श्रतः जब हंम यह मानते हैं कि हमारे विवेक 
में यह क्षमता है कि वह ठचित और अनुचित मे भेद केर सक़े तो यह हमारा 
क॒प्त व्य हो जाता है कि उसे हम अपना आदर्शा मान कर उसे जीवन मे कार्य- 
रूप में परिणत करे | राशडाल ने अपनी पुस्तक (7%6 ६6०79 080०० 
&70 6४7) में व्याख्या करते हुए कहा है-- 
- १ “यह मानने पर भी कि हमारी बुद्धि कुछ ऐसी चीजो का शान देती 
है, जिन्हें करना उचित है, फिर यह अश्ष पूछने पर कि हम केसे विश्वास-कर 


१, “0 8077 00७४ 0प्ए ७७४०7 98880'68 प8 59% 000:9' 
876 80760977₹2 जात # ३8 जंशत। 0 80, 9छते ए2०6 6807 
कर जज ज़6 छा0प्रोते 9श9ए० एक ४036 शांवट्ृ8 8720 
+$0 96 6076, 78 ६0 88९ छाए छ6 0प्रोत 9009078-ए)986 एछ/8 
860 40 728 एप? ._  ' | कै 
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लें कि उन्हें करना भी चाहिये का अर्थ होता है कि हम- पूछना चाहते हैं कि 
जिस वस्तु को हम सत्य देख रहे हैं, उसे हम सत्य केसे मान लें [? 

यह सचमुच ही बहुत हास्यास्पद स्थिति है। अतः बुद्धिवाद में दो प्रमुख 
बाते पाते हैं--.- ह 

*--विवेक द्वारा कत्त व्य ज्ञान होता है [__ , 

२--यही ज्ञान इच्छा शक्ति के लिये यर्थष्ठ “प्र रणा है । 


निरेक्ष आज्ञा... के 
(९०८०४०४ ८७ -।॥॥॥९/5६४७) 
काण्ठ ने नंतिक नियम (४०079) 8 9) को निरपेक्ष आज्ञा कहा है | 
नेतिक नियम एक आजा है, यह तो ऊपर कही गई बातों से स्पष्ट हे | यह 
आज्ञा बुद्धि प्रदत्त है। हमारी बुद्धि उचित-अनुचित मे भेद कर हमे आज्ञा 
देती है और प्र रणा देती है कि हम उसें करे । मान लीजिये, हमने यहं तय 
किया कि सच बोलना श्र यस्कर है तो क्या विवेक द्वारा हमें यह आज्ञा नहीं, 
हुई कि हम सच बोले ! यह बात दूसरी है कि हम वेसा करने में असमंथ्थ हो 
जायें । इसी प्रकार प्रत्येक नंतिक नियम -एक ,आशज्षा हैं जो कर्त्ता को विवेक 
ओर बुद्धि द्वारा दी जाती है।.. के हर ॥॒ 
- इतना ही नही, काण्य ने इसे निरपेज्ञ (0४0७४०००७।) आज्ञा माना 
है | आज्ञा दो प्रकार की हो सकती हैं, सापेज् (59606 ४४००७) 0६४60 ' 
0ंध्ृ०००) और निरपेन्ष ( (४४३४०००७] 07 घा0णत।0709) ) | 
सापेक्ष आशा वह हैं जो किसी फल प्राप्ति के लिये दी जाती है । यह उद्दे श्य- 
पूर्ण हुआ करती है। मान लीजिये, एक पिंता अपने पुत्र को आज्ञा देता है 
कि वह मन लगाकर पढें, क्योंकि इससे उसकी शानवृद्धि होगी और उसे “* 
अच्छी नौकरी मिलेगी। यह सापेज्ष आज्ञा है| “पढ़ना? इसलिये अच्छा है _ 
कि उसे ज्ञान वृद्धि आदि फल की प्राप्ति होगी | निरपेज्ष आश्ञा वह है जिससे 
किसी फल या उद्द श्य की प्राप्ति नहीं होती, वरन्‌ वह स्वतः शुभ है । उसके 
साथ किसी भी व्यावह्यरिक उद्दे श्य को जोड़ देना उसे सापेज्ञ बनाना होगा। 
अतः वह सभी प्रकार के उद्द श्य से परे होता है। 
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नैतिक नियम को छोड़कर विश्व के अन्य जितने भी नियम हैं, वे सापेत्द 
ह। उदाहरण के लिये राज्य के नियम ([,५णछ ०९ 8६800) को ले | राज्य 
के नियम हम इसलिये मानते हैं कि उसमें व्यक्ति और समाज का हित है। 
अंत; इससे उद्द श्य की प्रांति होती है, परन्तु नतिक नियम ऐसा नहीं होता | 
यहाँ एक ग्रश्न उठ खड़ा होता है कि काण्ड नेतिक नियम को निरपेत्न 
मानता क्यो है? आसरम्म में ही हमने देखा कि कारंठ नेतिक शक्ति और 
साधारण ज्ञानोपाजन शक्ति में मेद मानता है। जर्दयं पहले का संबन्ध विश्व 
जसे अपने सें है, से हैं वहाँ दूसरे का. संब्न्ध “विश्व जेंसा प्रतीत होता है? 
है | अतः नेतिकता का संबन्ध व्यावहारिक विश्व की चीजों से स्थापित नहीं 
किया जा सकता । सांसारिक उद्द श्यों का संबन्ध व्यावहारिक विश्व से है। ये 
संपेक्ष हैं| विद्याध्ययन करना, रुपये कमानो, कसरत करना आदि सभी संपेक्ष 
हैं क्यो कि इनका संबन्ध व्यावहारिक विश्वः-से है। चूकि नर्तिक शक्ति का 
सम्बन्ध व्यावहारिक विश्व से नहीं हो सकता, अतः वह फल्न प्राति के लिये 
नहीं हो सकता ओर फलस्वरूप वह निरपेत्ष होगा | है. | 


कार्ट कहता है (॥#.७7० ३8 70% 7पग्र४ 2000 09४४ 2004 २77) 
फिर इस (200व कह) की चर्चा करते हुये वह कहता है---१ “इस विश्व 
अथवा विश्व के परे भी शुभ-संकल्य के अतिरिक्त ऐसी कोई भी चीज कल्पना- 
तीत है, जो विना किसी शत्त के शुभ कहल्ला सके / 5 | 


डे >> 


7 ; पा 
मा आर काण्ट का रुपात्मवाद ४६० . हे 
; का छाए ण-द्धा। ; | , 

, काण्ट ने अपनी पुस्तक(07(ए८० ०६ 9ए/७ २०७४०7))में दिखलाया- 
है कि शान अनुमव (8 90800४०४) और प्रोग्नुम॒व (&[070४) तर्त्वों का 
सामंजस्य है। सभी प्रकार के ज्ञान में वह ऐसी चीज मानता है,. जिसे हम 
अनुभव में नहीं पा सकते | वे तत्व प्राग्तुभत्र माने ,गये हैं । वे ऐसे रूप या 
आकार ($008) हैं, जिन्हें काण्.य प्राग्वुभव रूप (७ कावणा खफा) 
मानता है | पर सामान्य शान के लिये सामग्री अथवा उपादान (७60७7) 


[ श्दृ८- ] 


भी उतना-ही आवश्यक है जितना रूप (॥070)। ये सामग्रिया अनुभव से 
मिलती हैं । ध्यान देने की बात है कि यह बात सामान्ये शान के सम्बन्ध में 
भल्ते ही सही हो, नेतिक ऋ्ष त्र में नहीं। इसलिये काण्ड ने अपनी पुस्तक 
(१(०॥७99808 6 77078)8) में मांना है कि नेतिक शान की अनुभव- . 
जन्य सामग्री (8 0०8097/8०४ ](७॥४४7) की आवश्यकता नहीं । यंह्दी 
कारण है कि कार्ट की दृष्टि मे नतिक नियम निरपेक्ञ है ओर इसे रूपात्मवाद 
((०ण78007) कहा जाता है। यह अनुभव शन्‍्य. है । न 
कर्तव्य, कत्तंव्य के लिये ह 
; ए0ए६9 0" 7ए८६ए 5९७6७ - कि, 
आरम्भ-में ही काण्ट मानता है कि जीवन सें इन्द्रिय दमन (5पए8-'. 
8807 ०0 567थ9॥6ए) ही हमारा -कत्त व्य होना, चाहिये । अतः वसे 
काय जो प्रवृत्ति वश किये जाये, उच्नित नहीं कहे जा सकते । वही कार्य 
नंतिक है जो “कत्त व्य, कत्त व्य के “लिये? को थ्यान में रख कर किया . 
जाय | यदि कोई काय नतिक ,नियम के अनुकूल भी “किया; गया हो। 
परन्तु वह प्रवृत्तिदरश हो तोवह उचित नहीं कहा जा -सकता। मान 
लीजिये, एक चतुर व्यापारी है + वह अपना व्यवसाय ईमान- 
दारी के साथ कर रहा है। परन्तु ऐसाँ वह इस लिये करता है कि - उससे 
उसके व्यापार में बृद्धि होगी। अपना कर्तव्य समझ; कर वह ऐसा नहीं 
करता | काण्ट पूछता है कि क्‍या इस काम को हम उचित या नेतिक कह 
सकते हैं ? ऐसा हम सिफ इसीलिये नहीं कह सकते क्योकि वह प्रवृत्तिवश 
किया गया हे। इसी प्रकार- यदि कोई माँ वात्सल्य-प्र म के कारण. अपनेः 
बंल्चे को प्यार करती है या कोई राष्ट्रसेवक राष्ट्रप्रम के कारंण राष्ट्र की सेवा 
१ “छ86 78 प्रठषांपएु 70 ४6 जएणी0,70७ए, 8४९७० ' 06५9 
छा0 $06 0०0०0; ग्रठाष्तां72' 6075शंरणल्‍6 जाली 287' 08 
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[ शदृ६ |] 


करता है, तो कार्ट की दृष्टि में <द उचित नहीं | यह सब तो भावना (#'8७- 
|7९) के कारण होता है | अतः उसने माना कि वही काम उचित है जो 
“कर्तव्य, कर्चव्य के लिये किया गग्मा हो |? 


कथारतावाद 
रि2०/४5॥7 
ऊपर कौ बातो से स्पष्ट हो जाता है कि काण्ट का मत कितना कठोर है। 
जीवन में भावना का कोई स्थान हैं ही नहीं | इसे निभाना तलवार की धार 
पर चलने के समान है। 
इसे एक दूसरे कारण से भी कठोरताबाद माना गया है । 'काण्ट ने 
नतिक निदम का कोई अपवाद 'नहीं माना है। वह मांनता है कि काय करने 
में परिस्थिति आदि का ख्याल कर अपवाद' को स्थान देना अपने को धोखा 
देना है | फिर ऐसा करने से इसमें उद्द श्य'की वात भी आ जायगी। मान 
लीजिए नैतिक नियम है क्लि “सदा सत्य बोलना चाहिये ।”? हम इसका 
अपवाद मान लें कि किसी की प्राणरक्षा के लिये हम भूठ बोल सकते हैं । 
कार्ट कहेगा कि यह भी सापेक्ष हो गया | एक उद्द श्य की प्रार्ति के लिए 
(प्राण रक्षा के लिये) ऐसा कहां गया । परन्तु नंतिक नियम उद्द श्य और 
अनुभव से परे है, इसक्षिए काण्ट के नतिंक सिद्धान्त में अपवाद को ग्र|जायश 
कु्ञ है द्वी नही । इसलिये भी इसे कठोरतावाद कहा जाता है। 


ः . नतिकता के तीन नियम _ 

अमी हमने देखा कि काण्ट का सिद्धान्त रूपात्मवाद है। इसके अन्दर 
किसी भी ठोस सामग्री ((०70870) _का सवथा अभाव है। स्पष्ट है कि 
काण्ट का.नंतिक सिद्धान्त कोई विशेष वस्तु को कश्ने या न करने की चर्चा 
कर ही नहीं सकता है। विश्व की सभी वस्व॒एं व्यावहारिक (॥80777708]3 
और आकस्मिक (&09967४४]) _ हैं... अतः वे पूर्शतया निरपेन्ष 
(6098307%७)ए प7०००४०४४०॥७)) हो ही नहीं सकतीं | इसलिये काण्ट 
के नंतिक नियम में हमें सिफ रूप या आकार (#०»77) . मिलते हैं, कोई 


रु 


[.. 0३. 


सामग्री (0०70७॥/) नहीं | यह सिफ. इतना ही भर कहता है कि विवेक 
के नियम ([,8ए ०0 २४७७०7) का पालन करना ही नेतिकता है । 
परन्तु यहा पर एक कठिनाई है। ऐसी बात है तो फिर हम-जीवन - में 
कत्त व्य निर्धारण किस प्रकार करेगे ? अगर हमे विशेष कर्तव्य (?287#6प- 
]87 ०70ए) बताया नहीं गया तो फिर हम सामान्य नियम से अपना 
कर्चव्य केसे जान पायेंगे ! कार्ट ने इसी कारण से तीन नियम माने हैं 
जिनके माध्यम से वास्तविक जीवन में हमे कर्तव्य ज्ञान हों सकेगा। अतः 
नेतिक नियम में सामग्री ((०0॥०708) के अभाव मे काण्ट ने इन्हीं नियर्मों 
का सहारा लिया है--- 
पहला नियम है---“१ ऐसे कार्य करो कि तम्हारे कार्य के नियम उम्हारी 
इच्छा से ही सावभीमिक नियम बनाये जा सके ।”? 
इसका अ्रथ है कि कत्तेव्य करने के पहले हम अपने से यह पूछे कि 
यह काम सावमौमिक -((7ए७/89)) बनाया जा सकता है या नहीं। यदि 
विश्व के सभी आदमी ऐसा ही करने लगे. और-उसमे कोई विरोधामास -न 
आये तो वह “उचित? है अन्यथा, “अनुचित? । ध्यान देने की बात है कि इन 
खभी-नियमो में अपवाद की गुजयुश नहों। , है 
अनुचित कार्यों में विरोधाभास ((०णाएए४१ं०४079) स्वयं उठ खड़ा 
होता है। .इस विरोध के लिये पर्याम॒ कारण हैं “अशुभ” (एछज्ी)- एक 
अमरलत्ती (९१०४४66) है, जो - शुभ”, (5००0) के सहारे ही फंलता 
फूलता है | यदि विश्व मे शुभ बिल्कुल रहे ही नहीं तो अशुमः अपने आप 
ही समाप्त हो जायगा | अतः अनुचित कार्य बिना अपना नाश किये हुये 
सावभीमिक बनाये ही नहीं जा सकते | उदाहरण के लिये भूठ बोलना 
लीजिये | फूट बोलना, एक अनुचित कार्य है।। इसे हम सावभौमिक बना 
ही नहीं सकते | भूठ बोलने का उद्दं श्य दूसरे को धोखा देना है | अब 
यदि संसार के सभी मनुष्य क्ूठ ही बोलने लगें तो भ्ूठ बोलने का उद्दं श्य 
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ही समाप्त हो जायगा, क्योकि किसी की वात का विश्वास कोई करेगा 
हाँ नहीं | हम भूठो की बात का विश्वास इसलिये कर लेते हैं कि विश्व मे' 
कुछ सत्यवादी हैं | अतः भूठ बोलना सावभौमिक नहीं बनाया 'जा सकता | 
इसी प्रकार चोरी, धोखा, आत्महत्या आदि जितने भी अनुचित काय हैं, 
सार्वमौमिक नहीं वनाये जा सकते | अतः कार के प्रथम नियम का अर्थ 
हुआ कि काम करने के पहले हम यह सोच ले कि इसे सावमौमिक बनाने से 
कोई विरोध तो नहीं है । 
दूसरा नियम हे--“मभनुष्यता को चाहे, वह ठम्हारे' अपने व्यक्तित्व 
से है अथवा दूसरों मे, कभी भी साधन न मानों, बल्कि सदा साध्य ही 
समभो १११ 
हम लोगो ने आरम्म में.ही. देखा कि नेतिक शक्ति (०७) 48009) 
के कारण मनुष्य का-सम्बन्ध (विश्व जेसा अपने में है? से है। इस प्रकार 
प्रत्येक मनुष्य स्वतः शुभ (40वें |7 8७१ है | वह कभी साधन नहीं 
चनाया जा सकता । इसी प्रकार हमें यह, हक प्राप्त नहीं है कि किसी बुरे या, 
भत्ते उद्द श्य के लिये हम दूसरों को साधन बनायें। अपनी सुख-सुविधा के 
लिये दूसरों को साधन बनाना अनतिकता “है | काण्य की दृष्टि में विश्व मे ऐसा 
कोई आदश या उद्द श्य है ही नहीं जो इस प्रकार के शोषण को मान्यता दे- 
सके] -विश्व मे शुभ तो बस एक ही है, और-वह-है शुभ इच्छा (8००१ क्र) 
काण्ट अपने राजनीतिक सिद्धान्त मे यहाँ तक कहता है कि राज्य को भी यह 
नेतिक अधिकार नहीं है कि वह व्यक्ति को साधन बनाये | 
शीसरा नियस है--“आदर्शो' के राज्य के सदस्य की तरह कर्च॑व्य 
करो [?२ २५ 
« कहा जाता है कि काण्यट के नीति-दशन के आधारभूत सिद्धान्तों में यह 
१ पकिबटुणाते प्रप्रशाध्याए एछीा60फिशः वंत शाए७ तज़ण 
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सवश्रे ४ स्थान रखता है। कर्तव्य पालन के समय अपने ओर दूसरे मनुष्यों 
को समान समभना चाहिये) ऐसे समाज का हर व्यक्ति शासक (527७7/०ं ४7) 
और शासित (5प्र»०७००) दोनो है । शासक इसलिये कि वह नेतिक नियम 
को अपने ऊपर स्वयं लागू करता है, और शासित इसलिये कि वह नंतिक: 
नियम का पालन करता है। अतः इस प्रकार के समाज मे हर व्यक्ति नैतिक 
नियम का पालन करता हुआ समाज के विकास में सहायक होगा | 


काण्ट के ये तीनो नियम एक दूसरे से स्वतंत्र नहीं हैं, वरन पूरक हैं । 
यही कार्ट का नीति-दश न है। अब इसका मूल्यांकन करेंगे। 


आलोचना ' 

१ सर्वप्रथम हम जानते हैं कि नीति-शासत्र के सामने दो समस्याएँ हैं-. 
कृत्त व्य का निर्धारण और फिर उसका पालन | पहले का अथ हुआ, अपने 
कर्चव्य को पहचान ( ?70909 ० फरशंश॥६ ) और दूसरे का उसके 
पालन करने की इच्छाशक्ति ( ज्ञा] (०0 6० ) इन दोनो के संयोग से ही 
नंतिक समस्याओं का हल हो सकता है | अगर हम अपना कर्तव्य जानें, लेकिन 
उसका पालन न कर सके या पालन करने की इच्छा तो हो, लेकिन कर्च॑व्य 
जानने की शक्ति न हो, तो ये दोनों ही बाते बेकार हैं। 500०'७४७४ के इस 
कथन में कि (]770]6028 78 शांए6५७) “शान ही सद्गुण” है, यदि हम 
पहले प्रकार का दोष मानते हैं तो कार्ट मे दूसरे प्रकार का। कार्य ने अपनी 
निरपेत आजा दायरा यह तो सही बतलाया है कि हमें नेतिक नियमी का पालन 
क्यों करना चाहिये, लेकिन वे नैतिक नियम हैं. क्‍या इसके सम्बन्ध में उसका 
उत्तर यथोचित नहों रहा है । कहा गया है कि इनके नेतिक नियम अनुभव से 
तो त्रिल्कुल परे ही हैं; इसीलिये यह समस्या उठ खड़ी होती है । उदाहरण 
के लिये हम शेक्सपियर के “हैमले2? को लें सकेते हैं। वह कत्त व्य पालन के 
“” लिये तो अत्यन्त ही इच्छुक है | लेकिन जब भी कुछ करना चाहता है, उसके 
मन में इन्द्र उठ खड़ा होता है और वह कत्त व्य-निर्धारण में असफल रह 
जाता है। हममें से प्रत्येक इस सत्य का अनुमव अपने जीवन मे भी करता हैं । 


[ १७३' ] 


अतः कार्ट में पहला दोष यह है कि वह “इच्छा-शक्ति? की समस्या 
का समाधान तो करता है, लेकिन “कत्त व्य शान” की समस्या को नहीं 
सुल्लका सकता। 
इसके उत्तर में काण्ण की ओर से कहा जा सकता है, कि उसके द्वारा 
दिये गये तीनो नियम से हम अपने कर्च॑व्य का ज्ञान भली-भाँति प्रास कर 
सकते हैं। अतः अब हम देखें कि क्या सचमुच ये नियम हमे कुछ कत्त व्य- 
ज्ञान करा सकते हैं ! 
२, हम उनके पहले ही नियम को लें | ४3०६ 88 ६96 8 07 
क ीए 80707॥ एछ0/6 ६0 7260076 ४एए ४ श्गी वें 
पा।ए&7"89- ,?? 
ऊपर से देखने से तो यह बहुत ही सुन्दर और व्यावहारिक लगता है, 
लेकिन जब हम इसका विश्लेषण भल्ली भाति करते हैं तो कुछ और ही 
पते हैं । 
यह पूर्णतया निषेधात्मक निर्देश ()१७४०४४ए० ह8पणा०0७) है.। यह 
में सिर्फ यही बतलाता है कि हमें क्‍या नहीं करना चाहिये | हमे क्‍या करना 
चाहिये, इसका उत्तर नहीं मिलता | इसको हम और भी स्पष्ट तरीके से इस 
अकार समभ सकते हैं । कर 
।. इसका स्थान नीति-दशन में वही है, जो स्थान तकशाझ्र में “([,8ए 0 
- ७0797'59076४907? ) (विरोध नियम? का | यह भी सत्य की निषेधात्मक 
पहचान है | यह इतना, ही बतलाता है कि दो निर्णय (7प0287760॥8) 
जो आपस में विरोधी हैं, एक साथ सत्य नहीं हो सकते । लेकिन दोनो में 
कौन सही है यह वह नहीं बतल्ला सकता | जब हम यह जान लेंगे कि, एक 
सही है तभी यह बतलायेगा कि दूसरा गलत है। 
इसी प्रकार काण्य हमें बताते हैं, कि हमे उस काम को, नहीं करना 
- चाहिये जिसमें विरोधाभास;आ जाय, कुछ असंगतियाँ आ जायें ॥अतंः यह 
जूक सिफ़ निषेधात्मक निर्देश है। 
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३, फिर भी कुछ लोग ऐसा नहीं मानते और कहते हैं कि यह हमें 
सही रास्ता भी बतलाता है। जब हम यह जानते हैं कि भ्ूठ बोलने में 
विरोधाभास है, तो हमें कूठ नहीं बोलना चाहिये। अतः हमारा कर्चव्य 
हुआ “सत्य बोलना” | लेकिन हम अभी देखेंगे कि यह भी एक लचर 
दल्लीज़ है! 

यहाँ हम दो उदाहरण लेकर देखेंगे। जिंस प्रकार बुरे “कार्यो? को 

* सावभौम बनाने से विरोध हो जाता है ठीक उसी प्रकार का अच्छे कार्यों को 
भी अगर सभी करने लगे, तो यहाँ मी उसी प्रकार की बाते उठ खड़ी होंगी । 
दान देना एक अच्छा काम है। लेकिन यदि संसार के सभी आदमी दान ही 
देने लगे तो फिर दान लेनेवाला तो कोई रहेगा ही नहीं और “दान देना? 
में जो अच्छाई है उसका अन्त हो जायगा | इसी प्रकार ब्रह्मच्य एक सदणुण 
है लेकिन यदि सभी मनुष्य “्रह्मचारी? ही हो जायें तो फिर १०० वर्षों' के. 
बाद मानव-वंश की भी 'इतिश्री? हो जायगी । अत; अच्छे और बुरे दोनो 
ही कार्यो को सावंभौमिक बनाने में एक ही प्रकार की कठिनाई है। 

४. इस प्रकार हम पाते हैं कि काण्य के इस नियम से हम कुछ भी नहीं 

'निकाज्ञ सकते, यह सिफ आकार ( 00४7 ) देता है ( (:०70७7४ ) वस्तु 
' नहीं | 0500४ ने कहा है “॥8 38 9.' छा] 69% जश्ञाती8 760प07982?; 
क्योंकि इससे कुछ भी ठोस आधार निकल नहीं पाता । 

५ काण्ट के नियम उसके सिद्धान्त को परिणामवादी बना देते हैं। 
आरम्म में काण्य का कहना है कि हमारे कर्तव्य का औचित्य निर्धारण विवेक 
द्वारा होता है। हम किसी परिणाम की चिन्ता नहीं ,करते। हमें सदा बुद्धि 
का आदेश पालन करना चाहिये | यदि ऐसा ही है तो फिर उचित क॒त्त व्य 
की विशेषताओं को बताने की आवश्यकता ही क्‍या थी ? क्या ये नियम इस 
बात के प्रतीक या सबूत नहीं है कि हम विवेक द्वारा कार्य करते हैं या नहीं-१ 
कार्थ का नियम है कि हम उन कार्यो को करें जिन्हें सावभौमिक बनाने में 
विरोध न हो | क्या गौण रूप से यह परिणामवादी नहीं हो जाता ? सुख- 
बादी मत को तरह यहाँ भी कार्या' का औचित्य उसके उद्द श्य प्राप्ति पर 
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- नभर करेगा | यह साबंभौमिकता की ओट से परिणामवाद को अपनाना 
है। काण्ट के अनुसार इसका अर्थ होगा कि उचित काय वह है जिसे सभी 
मनुष्यों द्वारा करने पर भी उसका परिणाम होगा कि उसमें विरोध न होगा। 
अत: जिस काम का परिणाम ((०086(०९7 ०८) यह हो कि उसमे विरोध 
हो जाये; वह अनुचित है | आखिर उपयोगितावाद का भी तो यही कहना 
है| उनके अनुसार भी तो कार्यो"का औचित्य या अनौचित्य, उनके परि- 
णाम (८०788५४७॥०७७) पर ही निरभ्नर करता है। इस प्रकार,यहाँ गौण 
रूप से परिणाम ((078९०५४००००) की ओर इशारा है। 

६- यह सिद्धान्त अनुपयुक्त है। यदि दो प्रकार -के कर्चव्यों में संतरष:हो 
-तो -वहाँ यह हमारी कुछ भी सहायता - नहीं कर सकता |; उदाहरण के 
लिये सत्य बोलने और दूसरो की रक्षा,करने को ,लीजिये | मान लिया जाय 
कि स्वतन्त्र रूप,-से ये, दोनों ही काम उचित हैं, क्योकि इन्हें सावभौमिक 
बनाया जा सकता है। परन्तु मान लीजिये, , एक मनुष्य की जान खतरे में 
हैं । आपके झूठ बोलने से उसकी रक्षां हो सकती,है। आप क्‍या करेंगे: ? 
यदि आप सच बोलते हैं तो दूसरे नियम का, उल्लंघन होता है और यदि 
आप र््या करना चाहते हैँ, तो भूठ बोलना होगा और पहले नियम का 
उल्लंघन करना होगा । ऐसी परिस्थितिः में काण्ट .का सिद्धान्त पूर्णंतंयों 
अनुपयुक्त हो जाता है। 
७-यह अमनोवेशानिक है--कार्थ का दोष है कि उसने इन्द्रियों 
(5979थंज0ए) और बुद्धि (९8807) में व्यर्थ का दवन्द मान लिया है 
इसका परिणाम होता है कि हमारे कत्त व्य हमारे लिये असुखकर (05- 
ए9]688870) बन जाते हैं | परन्ठ ऐसा मानना सर्वथा गलत है | पहले हम 
काण्थ की युक्तियों को ही समझने का-प्रयास कर | काण्य ने व्यक्तित्व के दो 
हिस्से कर [दिये हैं--नेतिक आत्मा (१४०/४] 8०॥7) और व्यावहारिक आत्मा 
ह (79709) 8०॥१ | प्रथम का सम्बन्ध तो वास्तविक विश्व (००० 
40 050)/) से है,ओर दूसरे का व्यावहारिक ,विश्व (शठणेत ७8 76 ४]0- 
0क8 80 906 ) से ॥ फिर प्रथम तो इच्छा और आवेश के वश्रैबूत होता 
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है और दूसरा विवेक द्वारा प्र रित | व्यावहारिक आत्मा बताता है कि हम क्या 
“चाहते हैं और नंतिक आत्मा बताता' है कि हमे क्या करना चाहिये । 
काण्ट व्यावहारिक आत्मा या इन्द्रियो को पूर्णतया सुखबादी मानता है। 
यह सदा सुख प्राप्ति और दुःखत्याग के प्रयास' में लगा रहता है। 
नेतिक आत्मा या बुद्धि का कत्त व्य होता है कि वह इसका विरोध करे।| - 
-इस प्रकार के विरोध मानने पर यह भी अनिवायंतः' मानना होगा कि 
इन्द्रियों का जो कुछ भी उद्दे श्य होती! “है, बुद्धि उसका विरोध करती है । 
काण्य ने माना है। कि हमारी इन्द्रियां सुख चाहती हैं, “इसलिये इसका अथ 
होगा कि हमारी बुद्धि सुख का विरोध करती है | हर प्रकार का कत्त व्य-पालन 
बुद्धि द्वारा प्र रित होता है, जो इन्द्रियो' का विरोध करंता है, इसलिये प्रत्येक 
क॒त्त न्‍य असुखवाद' है । यही काण्यट केसिंद्धान्त का फेल्लाफल है। ; 
यह बात,अत्यन्त ही असंगत जान पड़ती है ' कि हमारे क॒त्त व्य सर्दा 
अमुखवाद होगे ही [इस असंगतता को एक मात्र कारण है कि काण्य ने 
इन्द्रियो और बुद्धि में संघ माना है । यंह संही है कि हमोरीः इन्द्रियाँ हमें 
अनतिक कार्यो” की ओर प्र रित करती / हैं, परन्तु इसका अर्थ यह नहीं कि 
उन्हें पूर्णतया, समाप्त ही कर देना चाहिये, तब तो कार्यो" का खोत ही बन्द 
हो जायगा | आवश्यकता तो इस बात की है कि बुद्धि; इन्द्रियों पर नियंत्रण 
रखे । 2 
प-कंठोरतावाद---कार्ट का यह सिद्धान्त अत्यन्त-ही कठोर (587- 
£०7४) दे । यह जीवन में भावना (#€७]|गराट्ठे)) का कोई: स्थान मानता ही 
नहीं । इसके अनुसार यदि कोई माँ वात्सल्य प्र म॒ के वर्शीमत होंकर अपने 
युत्र का पालन-पोषण करती है, कोई देशमक्त राष्ट्रप्राम से ओत-प्रोत होकर 
अपना स्व॑स्व बलिदान कर देता है तो कार्ट की दृष्टि मे ये कार्य उचित नहीं 
कहे जा सकते | इस प्रकार जीवन से भावना को उठा देना-अव्यन्त कठोर है | 
ऐसा मानने का दूसरा कारण भी हैँ | विश्व के सभी नियमों-का अप- 
-वाद अवश्य होता है| कुछ नियम, ऐसे हं जो अपवाद होने के कारण ही 
अच्छे माने जाते हैं| “कूद वोलना घुरा है,” यह ,एक सामान्य नियम है | 
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परन्तु भूठ बोलकर एक आततायी के चंगुल से किसी निर्दोष को बचा लेने 
को कोई बुरा नहीं मानता । परन्तु काण्ट ने अपने नेतिक नियमों का कोई 
अपवाद नहीं माना है | इस दृष्टि से भी यह सिद्धान्त अत्यन्त ही कठोर है। 


६---यह सिद्धान्त व्यक्तिवादी ([7007एा0प्र७॥3806) है £ै। हमारी भाव- 
नाएँ ही हमे एक दूसरे से संबंधित रखती हैं | हम दूसरो को - छुख में देखकर 
सुखी होते हैं और दुःख मे देखकर दुःखी | आखिर क्यो ! इसलिये कि हम 
में प्रेम की भावना (7७७॥४०४ ० ]0५6) वच्न मान रहती है। अन्तर्राष्ट्रीय 
आतृत्व ([706799078)  370"7०+%०००) जंसी लम्बी-लम्भी वात्ते 
हम भावना के आधार पर ही किया करते हैं | परन्तु यदि काण्ट के अनुसार 
“व्यक्तित्व में भावना का नामोनिशान न रह जाय, तब तो हर व्यक्ति अपने: 
अपने भें एक इकाई होगा | दूसरो के साथ एकता स्थापितभ्करने का अवसर 
ही उसे प्रात नहीं होगा । श्रत: यह सिद्धान्त व्यक्तिवादी-है ।'... /' ' 


.,.. काण्ट के सिद्धान्त के गुण - 

काण्ट के सिंद्धान्त के अपने शुण भो हैं | उसके सिद्धान्त का सार तत्व 
“उसके शुभ संकल्प (5000-7/) मे हे, जिसे एकमात्र वह विश्व में अच्छा 
समझता है। अभी तक तो इस शुभ संकल्प को हमने पूरा रूपात्मवाद कहा 
है; परन्तु दूसरी दृष्टि से यथाथतः यह ऐसा सिद्धान्त है, जिसे स्बंमान्य होना 
चाहिये । स्पष्ट है कि किसी कार्य का औचित्य उसके बाद्य परिणाम (ग्रेट 
५9779] 007860(0७7००७। पर नहीं निर्मर करता । किसी काय को श्रच्छा 
या बुस हम एक कर्तों की चेतन इच्छा-शक्ति ((07800४8 ४०॥90/) के 
प्रसंग में ही कर सकते हैं । फिर शुभ संकल्प को एक ठोस-कार्य - (१0:, ७/७॥७ 
3802-से अलग कर सिफ मानसिक क्रिया के रूप में देखना भी आमक न 
होगा | इस प्रकार की मानसिक क्रिया .को हम बोलचाल़ में संकल्प (५/॥॥)) 
भले ही कहें, वस्तुत: यह संकल्प नहीं | फिर संकल्प से इच्छा (/00876) 
को हम नहीं हटा सकते | अतः शुभ संकल्प एक सही ऐच्छिक क्रिया (७007 


> 


[ रथ | 


४0४09) है, जिसमे इच्छा, ठोस काम आदि सभी सन्निदित हैं | इस अथ 
में कार्ट का सिद्धान्त संबमान्य होगा । 


, कारट के सिद्धान्त का-दूसरा गुण; है कि उसने विवेक को बहुत ही ऊ चा 
स्थान दिया है | उसका यह दोष अवश्य है,.कि भावना और इन्द्रियो (॥०७- 
पर & 8०४शअं0। 9) को वह पूणतया बेकार मानता है; परत्त इतना 
तो मानना ही होगा कि विवेक का श्रंकुश सदा इन्द्रियों पर ज्ञगा-ही रहना 
चाहिये । _ 


इसकी तीसरी ,विशेषता है कि यहाँ मानवीय गरिमा (्रिप्राशक्षा 
020०७) को-स्वीकार ,किया,गया है | बुद्धिजीवी होने के कारण मनुष्य 
मात्र का यह कत्त व्य है-कि वह अपने-प्रत्येक काय॑ से विवेक का प्रयोग करे 
ओर इन्द्रियो.का दमन करे | इन्द्रियो से:तो एक पशु भी चालित होता है, 
फिर मनुष्य और पशु से अन्तर क्या होगा १ - 


काण्ट के सिद्धान्त में आत्म-बअलिदान पर भी जोर दिया जांता है। 
यह इस सिद्धान्त की एक अन्य विशेषता है। व्यक्ति, समाज, राष्ट्र आदि 
सब्रोके दुःख के कारण हैं, उनकी अपरिसित इच्छायें | इच्छार्यं अभावों की 
ख़ान हैं ।;परन्तु हर इच्छा की हम पूर्ति नहीं कर सकते । अतः दुश्ख होता 
है । इसलिये हमारा, धर्म हो जाता,है कि हम इच्छा का नाश करें । आत्म- 
सुंयम रखें | इस प्रकार व्यक्ति, समाज, राप्ट्र आदि के उत्थान के लिये 
आत्म-चल्तिदान आवश्यक है | 


इस सिद्धान्त की पाँचवीं विशेषता यह है कि यहाँ 'उचितः (8॥0) 
को चालाकी (7>0००॥॥४९) से' मिन्‍न समझा गया है ) किसी कार्य का 
आओछदचित्य उसके परिणाम में नहीं, बरन' कर्त्ता की इच्छा है | बाह्य 
नियमवाद, म्रुखवाद आदि का दोप यही है फ़ि उन्होंने “उचित”? को चालाकी 
समझा है । 


काण्य के सिद्धान्त का दोष बतलाया जाता है कि उसमें अपवाद की 


[ १७६ |] 


गुजायश नहीं है। परन्तु ऐसा न मानने का प्रर्यात कारण भी है | एक 
बार अपवाद मान लेने पर उसका अन्त नहों | हर मनुष्य की परिस्थिति 
अलग-अलग होती है; अतः अपवाद के बहाने सभी अपने मन की करना 
चाहेंगे | इसलिये नियम रूप में यह माना जाना कि अपवाद सही 
नहीं है, कुछ अश तक गल्लत नहीं मालूम होता | 

काण्ट और गौता के निष्काम कर्म की तुलना भारतीय नीति-शाख्र के 
अध्ययन के सिलसिले में की जायगी | 
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पूर्णतावाद और अन्य सिद्धान्त 

पिछले अध्यायों में हमलोगीं ने बहुत-से नैतिक आदर्शों' की छानबीन 
की; परन्तु नैतिकता की कसौटी पर कोई भी सिद्धान्त खरा नहीं उतर सका । 
सुखवादियों का मात्र सुख हमारा सर्वोच्च आदर्श (9प्रशक्रापक्त 7070७) 
नहीं हो सकता। फिर हमने देखा कि बाह्य नियम के अनुकूल कार्य 
च्वात॒यंपूर्ण भत्ते ही हो सकते हो, नेतिकतापूर्ण नहीं हो सकते | इसमें आदर्श 
का स्थान तो है नहीं | काण्ट का नेतिक सिद्धान्त तो इन सर्बोसे आगे है। 
आत्मदमन और आत्म-बलिदान आदि मे हमें कोई भावात्मक (?०अंधरंए०) 
आदश मिलता ही नहीं | वह तो पूर्णतया निषेधात्मक सिद्धान्त है, जिसे 
सांसारिक जीवन में उतारना अत्यन्त ही कठिन है ।अतः इन सभी ब्कार 
के सिद्दान्तो मे कुछ-न-कुछ दोष हैं । सभी एकागी (07०-&0090) हैं । 

पूूतावाद इन सभी सिडान्तों के दोषो का निराकरण करता है। तत्त्व- 
उविश्ान में जो स्थान काए्ट के आलोचनावाद (0४०४४) का है, नीति- 
शास्त्र में वहीं स्थान पूर्णतावाद का है। हम आगे चल्नकर देखेंगे कि किस 
प्रकार यह भिन्‍्न-मिन्‍न विरोधी सिद्धान्तों में सन्धि स्थापित करता है। पूणता- 
वाद के अनुसार नेतिकता न तो ऐन्द्रिक सुख की ग्रासि में है और न उसके 
वलिदानमें ही | चरम आदर्श का अर्थ है--आत्म-प्राप्ति(50॥#-२०७॥४२४७ छं०॥) 
ओर आत्म-पूर्णता । हमारे व्यक्तित्व के समी अ'गो को जीवन में यथोचित 
स्थान तो मिल्नना ही चाहिये। सभी अंगों का सवोंगीन और समुचित 


:[ ८१३ ] 


डे 


विकास ही पूणंता का अ्रभ॑ है। इस सिद्धात के माननेवालो में प्लेटों (?900), 
एरिंसटायल (87796086), -हेगेल:(०६0०)), ग्रीन (676७7), 
(/3790]09), पालसन (?०एग8७9)-आदि के नाम उल्लेखनीय हैं.। . ..- 


0, आत्म-यआाप्त का अथ 
व+ ५ ८-० लिव्गांग्र्ूर एण .5€-चिल्गीसथ्टंणा 5 


हमने श्रभी देखा कि पूर्णतावाद के अनुसार -आत्म-प्राप्ति हीं सर्वोच्च 
आदर्श है | आत्म-प्रांतिःका अर्थ समझने के लिये हमें व्यक्तित्व के मिन्‍्न- 
मिंन्‍न अर्थोा' कों देखना होगा । -सुखंवादियो 'के अनुसार व्यक्ति में इन्द्रियों 
(809 भा) का ही स्थानें प्रुंख है। विवेक तो ! इन्द्रियो का दास है 
अतः जीवन का आदश ऐन्द्रिक सुख ही है। इसके विपरीत “विवेक॑बादियो के 
अनुसार विवेक का स्थान, जीवन में प्रधान है;-इन्द्रियों का कुछ स्थान है ही 
नहीं.। अतः विवेक़पूर्ण आचरण और इन्द्रियों का विनाश ही,हमारो .नैतिक 
आंदर्श है | इस. प्रकार पहेला ;सिद्धान्त इन्द्रियों को और, दूसरा विवेक को 
व्यक्तित्त्का अथ मानता है|, , पा 
' पूंणुतावाद इन दोनों ही 'सिद्धान्तों से भिन्‍न है । * उसके अनुसार इन्द्रिय 
ओर विवेक एक ही प्राणी के दो श्रंग हैं॥ अतः जीवन में इन दोनों का ही 
समुचित स्थान आवश्यक है । इसी दृष्टिकोण से इन मतावलम्बियों नें व्यक्ति- 
स्व ([ए0रांपंपश४ए) और मनुष्यत्व (?«०30प 69) में भेद किया 
है | जब्र तक मनुष्य इन्द्रियो द्वारा संचालित होता है,'वह एकमात्र व्यक्ति 
है | परन्ठ जभी वहे विवेक '(/२७७४०7) द्वारा प्र रितं होता है, वह' मंनुष्य 
कहलाता है ॥ विवेके! द्वारा संचालित होने का अर्थ यह 'कदापि नहीं कि उससे 
इन्द्रियों को स्थान हो ही नहीं, वरन्‌ इन्द्रियाँ यहाँ विवेक द्वारा संचालित' होती 
हैं| अतः मन॒ष्यत्व का अर्थ है. विवेकेपूर्ण आचरण ' और उसम इंन्द्रियों का ? 
समुचित स्थान | जब तंक मंनुष्य भाग्यवान व्यक्ति होता है, उसकी भावनाएं 
स्वार्थभूलक होती हैं | उसे सदा दूसरों के साथ संघर्ष (:99॥) होने ' का 
खतरा रहता है | परन्तु मनुष्यत्व रहने पर पेराथमूज्षक भावनाएँ काम करती 


जन 


रा डर 


हैं ( वहाँ व्यक्तियों मे पारस्पोरेक संघर्ष का खतरा उपस्थित नहीं होता। वे 
साथ रहकर सीव॑जनिक सुख के लिये सचेष्ट रहते हैं। इस प्रकार मनुष्यत्व 
का अर्थ है, निम्न प्रकृति और इद्वियों का विवेक द्वारा संचालन। 

अब इस पृष्ठभूमि में हम आत्म-प्राप्ति का अथ समझ सकते हैं । 


आत्म-प्रामि का अर्थ है मनुष्य का पूर्ण विकास | प्रेम सहानुभूति और 
सामाजिक सेवा; द्वारा ही इस, आदश की-प्रापि- हो सकती- है समाज से 
अलग, मनुष्यत्वं का विकांस:सम्भव नहीं, है। ,आत्म-पूर्णता .(58-+0र्ष९- 
०9४०७) के लिये आत्म-त्याग भी अनिवाय है। दूसरो के:लिये-अपना त्याग,, 
फिर अपने ही उच्चादर्शो' की-प्रापि के, लिये निम्न इच्छाओं, का: दमन ही 
हमारा कत्त व्य होना चाहिये | - 


फिर, जसाकि हमने कहा, हे व्यक्तित्व-कां सेर्वा गीन विकास ही, मनुष्यत्व 
है | अपनी सभी सम्मावित शक्तियों की प्रा्ति ही मानवं-धर्म है।'हमसें शारीरिक, 
बौद्धिक, नेतिक, सामाजिक आदि मिन्न-मिन्न तरह की शक्तियाँ हैं | इन सर्वी 
का समुचित विकास ही हमारा आदर्श है । परन्तु इसका” अथ यह. नहीं: कि- 
इन सबोका विकास समान रूप से , होना उचाहिये। यह कमी भी सम्भव:नहों । 
मनुष्य; एक साथ ही सभी कुछ नहीं हो सकता | अतं:-, हर' प्राणी को, अपनी 
सर्वोर्परि. शक्ति को -पहच्ान कर उसक़ा, उचित- विकास करना चाहिये। इसके, 
अतिरिक्त अन्य शक्तियों का भी स्थान जीवन में होना ही चाहिये; 25 मर 
यह सिद्धात आत्म-त्याग में विश्वास करता-है। परन्तु -काण्ठ- की तरह, 
यहाँ आत्म-त्याग का अथ इच्छाओं, या इन्द्रियों का साथ नहीं, वरन्‌ उनपर 
विवेक-का नियन्त्रण है। हमारी-इच्छाओं:को असीमित और शनियन्त्रित नहीं- 
होना/चाहिये | बसी इच्छाएँ, जो हमारे व्यक्तित्व के विकास-्से-व्राधा,मात्र हैं 
उसका, दमन होना-ही चाहिये | इस प्रकार ,पूर्णता-के लिये संच्तुलित्‌ और: 
नियन्त्रित इच्छाओं और -इन्द्रियों का स्थान जीवन ,में उतना -ही आवश्यक हे, 
जितना विवेक का | न्‍ ८ हेड द्धय के ३ के 


आत्म-प्राप्ति में आन्तरिक,आनन्द का“मी अनुभुव होता हे॥ यह सही है 


[ श्फरे' ] 


कि पूर्णतावाद ऐन्द्रिकं सुख की विरोध करंता है; परन्तु यह आन्तरिक आनन्द 
की अवदेलनना नही करता । आत्म-प्रांति के सन्तोधप्रंद भाव का ही नाम 
आनन्द है । एरिसटाथ्ल के अनुसार आदर्श व्यक्ति वही है, जिसे आदश- 
यूर्ण कार्य करने में ओनन्द को अनुभव हो । जिसे' न्यायपूर्ण व्यवहोंर करने पर 
आनन्द न हुआ, उसे न्‍्यायी कैसे कहेंगे ? जिस दयावान पुरुष में किसी प्राणी 
पर दंया करने पर आनन्द का उद्र क न हुआ; वह भला दयालु कसे कहा 
जायगा ? अत: आत्म-प्राप्ति में आनन्द की अनुभति भी अथं-निहित हैं। 
ध्यान देने की वात है कि यहाँ कार्य सुख-प्राप्ति के ध्येय से नहीं किया जा 
सकता, वरंन्‌ उचित कार्य करने पर उससे घ्वयं आनंद का ग्रोहुर्भाव होता 'है। 

इसे प्रकार प्रायः सभी विरोधी सिद्धातो की अच्छाईयो को अपनाता हुआ 
यहसिद्धांत आगे बढ़ता है। '  /!' 


- पूणतांवाद द्वारा विरोधी सिद्धान्तों में सन्धि-स्थापन 
हमने आरभमभ ही,मे कहा है कि ,पूर्णतावाद व्यक्तित्व के सम्बन्ध में एक 
- संगठित दृष्टिकोण रखने के कारण -बहुत-से “विरोधी “सिडधान्तो- में सन्धि 
“कराने में- सफल होता ,है। व्यक्तिव और उसके अवयवों के सम्बन्ध: की 
चर्चा हम पीछे कर चुके हैं। यहाँ हम सिफ दो, प्रश्नो को देखेंगे---१-स्वा्य- 
आद और पराथवाद में सौन्ध, २-म्ुखबाद और विवेकवाद भे सन्धि-।- 


स्वाथवाद और परार्थवाद में सन्धि 
रिस्टणटां[नग्टांठत 7९६ऋछला 88४60॑चआ शात काएह्ब्रांआआ). 
यही प्रश्न सुखवादियो के सम्मुख एक महाने समस्या बनकर उठ खड़ा 
हुआ। बेन्थम, मील, स्पेन्सर और सीजवीक आदि किस प्रकार स्वायंबांद से 
पराथवाद पर जाने में असफल्ष रहे हैं, इसे हम सुखवाद के अध्ययन के सिल- 
सिले में देख चुके हैं । 
स्वार्थवाद के अनुसार व्यक्तिगत सुख ही आदश है; परंतु परायवाद के 
अनुसार सर्वाधिक मनुष्य का सर्वाधिक सुख | यह तभी संम्मव है, जव व्यक्ति 
(अपना स्वांय स्थोंगने के लिये प्रस्तुत हो । लेकिन यदि सुख ही अमीष्ट है, 


्+ 


[ एईप४ क्‍ ] 


तो फिर किस दृष्टिकोण से व्यक्ति अपने सुख को लात मारकर अन्य के लिये 
सच्चेष्ट होगा। अ्रतः* सुखवादी आधार पर यह कदापि सम्मव नहों ) 

पूर्शतावाद ने तो अपना दृष्टिकोण ही बदल लिया है। इसके अनुसार 
सर्वोच्च आदर्श सुख-प्रात्ति नही, वरन आत्मग्त्ति (50-छ९७४2&॥४०07) 
या आत्म-पूत्ति (59-70७र्५5००४०४) है। 


हमने अपने व्यक्तित्व और मनुष्यत्व के श्रंतर को देखा है। व्यक्तियों में 
अ'तर है; पर तभी तक, जबकि वे इन्द्रियो द्वारा संचालित होते हैँ | व्यक्तित्व 
ही-एक व्यक्ति को दूसरे से अलग करता है । ऐसी परिस्थिति में आपस में 
व्यक्तियों में संघण और स्पर्धा- की भावना रहती है। वे साथ मिलकर नहीं 
चल सकते | पर व्यक्तियों में जहाँ विभिन्‍नता है, वहाँ समानता भी है | 
मनुष्यत्व एक ऐसा गुण है, जो सभी व्यक्तियों से वत्त मान होता है। मनुष्यत्व 
के कारण ही व्यक्ति विवेक द्वारा संचाल्नित होता है । उसकी इन्द्रियाँ नियंत्रित 
हो जाती हैं। चूँकि मनुष्य समाज से अलग रह नहीं सकता; अतः उसके 
आत्म-प्रात्ति जेंसे आदर्श की पूर्ति समाज में ही हो सकती है। यहाँ वह 
“समाज के व्यक्तियों का प्रतिदन्द्ी नहीं होता, वरन्‌ उनका सहायक होता दै 
” और, साथ ही, समाज में अपना भी सहायक पा लेता है| उसका मनुष्यत्व उसे 
इस चीज के लिये प्र रित करता है कि आत्म-परणवा के लिये आत्म-त्याग 


ओर आत्म-बल्षिदान आवश्यक हैं ('परार्थ के लिये, आत्म-स्याग ही तो 
मनुष्यता का लक्षण है | 


अतः-आत्म-प्राप्ति एक ऐसा नेतिक आदश्श है, जिंसकी प्राप्ति स्वार्थ और 
. पराथ के संघ से नहीं, वरन एकीकरणु- से होता है | इस प्रकार यह सिद्धांत 
; सवा और. पराथ से संधि कराने में सफत्न होता है । 


श्् 


3. ०“: 7-7 सुखाद ओर विषेकवाद में सन्धि. '' 
_हिएटणाला।वरधांणा 7९एस०छशा जि९व०ांडा भाव दिउधंगा्भीशा 


_... भुखवाद और विवेकवाद के संघ से भी हम परिचित हैं | स्ुखवादियों के 
“ 'खनुसार जीवन की.बागढोर इन्द्रियों के हाथ होनी चाहिये, तो दूसरी ओर, 


[ ई€ए८५ | 


विधेकवादियों के मत में इन्द्रियाँ हम नीचे गिराती हैं ,॥ अ्रतः उनका विनाश' 
ही हमारा चरम आदर्शा है | जीवन में इच्छाओं का कोई स्थान नहीं होना 
चाहिये | परन्तु जसाकि सेथ (२०४४७) महोदय ने कहा है कि यह समस्या 
और भी आधारमत है । जीवन के सम्बन्ध मे उनलोगो: का यह दृष्टिकोण 
उनके व्यक्ति के सम्बन्ध के - विचारों का नतीजा है .] “व्यक्ति या आत्मा 
(80) क्या है ? किस आत्मा की पूर्ति हमारा आदर्श है! सुखवाद का 
उत्तर है---ऐन्द्रिक (5७०४४०॥/) व्यक्ति की पूर्सि | विवेकवाद का कहना है 
बौद्धिक (२&४४०॥७)) व्यक्ति की पूर्ति; परन्तु पूर्णतावाद के अ्रनुसार सम्पूर्ण 
व्यक्ति अर्थात्‌ ऐन्द्रिक और बौद्धिक दोनों ही की पूर्ति हमारा आदर्श है।”१ 
इस भ्कार पूर्णतावादके अनुसार मनुष्य के दोनों ही अवयंबो-इन्द्रियों एवं 
बुद्धि की पूत्ति होनी चाहिये | इन्द्रियाँ ओर इच्छाएँ निरथंक नहीं । जीवन 
मे उनकी सार्थकता है। यह सही है कि जीवन में बुद्धि का स्थान उचा है | 
इच्छाओं को उसके नियन्त्रण से रहना ही चाहिये। परन्ठु कार्ट की यह भूल 
थी कि उसने इच्छाओं को अनिवार्यंतः बुरा ही माना | जिस प्रकार गंदगी 
कोई चीज नहीं, वरन्‌ किसी वस्तु का अनुचित स्थान में रहना ही गंदगी है, 
उसी प्रकार इच्छाएँ बुरी नहीं होती, वरन्‌ उनका अनियन्त्रित होना ही उन्हें 
बुरा बना देता है। इसे हम उदाहरण-द्वारा समर्के । -जब्र तक भोजन की 
सामग्रियाँ रसोईंघर मे उचित ढंग से रखी रहती हैं, उन्हें कोई गंदा नहीं 
कहता । परन्तु उसी खाने को यदिं सडक पर - अनुचित स्थानों पर अनुचित 
ढंग से फंक दिया जाता है ,तो वह गन्दगी की संज्ञा ग्रहण कर लेता है | 
इसका अर्थ हे कि भोजन अपने में गन्‍्दा नहीं है, वरन अनुचित स्थान और 
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अनुचित ढंग ही उसे गंदा कर देता है। ठीक उेंही दलत हमारी इच्छाओं 
की भी है। वे मूलतया बुरी नहीं होती | उनका असंयमित और अपरिमित 
होना ही उन्हें बुरा बना देता है। यदि उन्हे बुद्धि की देख-रेख में रखा जाय, 
तो वे जीवन के लिये लाभदायक ही नहीं; वरन्‌ अनिवार्य बन जाती हैं। श्रतः 
जीवन के इतने अधिंक महत्वपूर्ण अंग “को सर्वथा नष्ट कर देना जीवन को 
एकागी बनाना है. ऊंपर की विवेचना से यह स्पष्ट हो चुका है कि इच्छाओं 
के आगे घुब्ने भी टेक देना मूखता ही है । उनपर तो बुद्धि का ओकुश रहना 
ही चाहिये). जगह-जगह आत्म-प्राप्ति के लिये इच्छाओं का दमन और 
विनाश आवश्यक है। अतः आवश्यकता इस वात की है कि इच्छाओं ओर 

रेद्रयों को संचलित रखा जाय। 

इस प्रकार पू्तावाद इन दोनो विरोधी सिद्धा्तों में सन्धिं स्थोषित करता 


है। यह' बुद्धि-को ऊँचा स्थान तो प्रदान करता ही है; साथ ही, इच्छाओं को 
भी जीवन में वथोचित स्थान देता है। 


हंगेत को कुछ उक्तियों की व्याख्या 
हडएविगग्धंणा छा 5०९ 4७९०८४४शा 'चिंउटा5 | 
हेगेलें आधुनिक कॉल में पूर्णतावाद के एक महान प्रतिपोषक माने 
जाते हैं। चूंकि ऊपर हमने पूर्शतावाद का एक सामान्य (७७767) 
परिचय पा लिया है; अतः यहाँ हम सिफ हेगेल को दो उतक्तियों की चर्चा 
करे गे। इन्हीं दो उक्तियों से उनका नीति-शासत्र का दृष्टिकोण भी स्पष्ट हो 
जांता है। ये उत्तियाँ हैं--/“मनुष्य बनो” (38 & 9९78०) और “जीने के 
लिये मरो” (06 ६67]ए०) | यहाँ हम इन दोनो को अलग-अलग देखेंगे । 
मनुष्य बनो 
(86 3 9९७7५5०7) हे 
इसका अर्थ है कि व्यक्तित्व से ऊपर उठकर मनुष्यत्व का निर्माण करना 
ही श्रेय हे। व्यक्तित्व के नियन्त्रण और संयम से ही मनुष्यत्व की पूर्सि 
हो सकती है । व्यक्तित्व तो-भनुष्यों की तरह पशुओ में भी है।इस दृष्टिकोण 


हर री है 


[ शथ७ ] 


से मनुष्य भी इच्छाओं और आवेशो के वशीभूत रहता है। परन्तु मनुष्यत्व 
अथवा बुद्धि के कारण ही वह पशुओं से ऊूपर उठकर अपनी उद्याम 
इच्छाओं को वश में रखता है | मनुष्य बनकर ही एक दूसरे के लिये पार- 
स्परिक त्याग कर सामूहिक रूप से कार्य कर सकता है। अतः आत्म-पूर्सि 
की प्राति मनुष्य बनने पर ही सम्मव है।  «- ड 


' जीने के लिये मरा 

.. (08० ६० ॥५४) 
- इसका रथ भी :अब तक,पाठकी -की समर - में आ ही गया' होगा । 

अत; इस सस्ब्रन्ध से अधिक-कहने की आवर्यक॒ता नहीं | 

इसका अर्थ है कि आत्म-प्राति के लिये आत्म-बलिदान की आवश्यकता 
है..। बुद्धि “के लिए इन्द्रियो का दमन और बलिदान - अनिवार्य है। 
बुरी भावनाओं” और इच्छाओं -का विनाश होना चाहिये,.ताकि पूर्ण 
व्यक्तित्व का विकास , सुचारु: रूप से हो सके | परिमाणतः, .-सावजनिक जीवन 
के लिये व्यक्तिगत जीवन का बलिदान करना चवाहिये।.संक्षेप मे, इसका अर्थ 
है.कि उच्च व्यक्तित्व के विक्रस के लिये “व्यक्तिगत ([एरवांशांतेए०७)) सुख 
का. त्याग- आवश्यक है।.  - २६ पट 5 


* 


$५ 
उन्‍ककपसाड नमक» >रन्‍बाप. 


चौदहवाँ अध्याय... 


अधिकार ओर दायित्व 
#्र[ह॥६5 बध्चव॑59892६075 


अधिकार और दायित्व--यहाँ हम अधिकारः और दायित्व? के अर्थ 
श्रौर उनके पारस्परिक सम्बन्ध का निरीक्षण करेंगे '। मनुष्य एक संमाज सें 
रहता है | उस सभाजं के प्रति उसके कुछ कत्त व्य होते हैं'और फिर उस 
समाज से कुछ ग्रहण करने का उसे अधिकार भी रहता है । इंसी अधिकार 
की यथाथंता के लिए राज्य-नियम, सामाजिक नियम आदि की व्यवस्था होती 
है, जिससे व्यक्ति का यह अधिकार कभी खतरे में न ' हो। व्यक्ति के कौन-से 
अधिकार हैं, इसे तो हम बाद में देखेंगे | ' 

अधिकार! और “दायित्व? सापेक्ष पद हैं। हर अभिकारें ' के प्रति-स्वरूप 
एक दायित्व होता है । यदि व्यक्ति का समाज के प्रति कुछ अधिकार है, तो 
समाज का भी दायित्व है कि व्यक्ति के अधिकारों की रक्षा हो। यदि 
“कः का यह अधिकार है कि 'ख? उसकी जान न ले, तो “ख? के लिए. भी यह 
दायित्व है कि वह 'कः की जान की रक्षा करे । इन दोनो पदो में एक दूसरे 
प्रकार का भी सम्बन्ध है | यदि किसी व्यक्ति का कुछ अधिकार है, तो उसके 
लिए. यह दायित्व भी हो जाता है कि वद दूसरों के अधिकारों की रक्षा करे 
इस प्रकार स्पष्ट हे कि दायित्व कत्त व्य का परिणाम-स्वरूप होता है | 


अधिकारों के प्रकार 


१- मानवीय अधिकार 
सवप्रथम मनुष्य को जीने का अधिकार है | व्यक्ति का आदर्श आत्य- 


[ रंपध | 


बूता (507-808/2&607) है | इसकी पूर्ति बिना जीए. नहीं हो सकती 
है | अपवाद-रूप में आत्म-प्रात्ति ही के ज्ञिए. आत्मोत्सग की भी आवश्यकता 
पड़ती है 4 पर सामान्यतया इसके 'लिए जीना ही अनिवाय है। 
आश्चय है कि आदिम काज़ से आज तक व्यक्ति के इस आद्श की 
रक्षा पूर्णरूपेण नहीं हो पायी है | समाज के व्यक्ति आपस में इस अधिकार 
का पालन करें, इसके ल्लिए तो राज्य ने बहुत सारे नियंम बनाये हैं ओर 
उनका प्रयोग भी होता है; परन्ठ राज्य स्वयं इसका पालन नहीं करता । 
दलवन्दी ( ?&४४ए ) अथवा राष्ट्रप्र म (79४०7७॥8/0) के 'भावावेश 
में ओकरः राज्य व्यक्ति के इस आदर्श को पूर्णतया मुल्ला देता है। स्पष्ट है 
कि व्यक्ति के जीने का अधिकार तब तके सुरक्षित न रहेगा,, जब तक उसे 
जीविकोपाजन के लिए, उचित साधन न हो । अतः जीने के अधिकार मे ही 
अ्रम का अधिकार भी निहित है | 
जीने के इस अधिकार के फलस्वरूप जिंस दायित्व, का जन्म होता है, वह 
यह है कि हर मनुष्य को अपनी और दूसरो_की जान को प्रवित्र मानना चाहिए। 
जब कोई भी इस दायित्व का निर्वाह नहीं करता, तो वह उस अधिकार का 
अधिकारी भी नहीं हो सकता । नो, किसीका खन करता है, उसे फाँसी होनी ही 
चाहिए; क्योकि दायित्व-निर्वाह के अभाव में वह अधिकार का भी भागी नहीं। 
२-स्व॒तन्त्रता क। आधघकार 8 
रिट्रीस्‍8 650 #९९४०४शा 

.. आत्मगआति के किए व्यक्ति को अपनी इच्छाशक्ति के प्रयोग और काय 
करने के लिए स्वतन्त्रता आवश्यक है। श्रतः स्वतन्त्रता उसका जन्म-सिद्ध 
अधिकार है| स्वतन्त्रता का अर्थ यह नहीं कि व्यक्ति जो मी चाहे, कर सके | 
यह तो जंगल का नियम हो जायगा, जो किसी भी आघुनिक सभ्य-समाज या 
राष्ट्र के लिए घातक सिद्ध हो सकता है। व्यक्तिगत तथा सामानिक्र हित को 
थ्यान में रखते हुए हमें स्वतन्त्रता की माँग करनी चाहिए। यहाँ भूतपूव 
अमेरिकन राष्ट्रपति रूजवेल्ट ((२००३०४७।४) की चार प्रकार की स्व॒तन्त्रताओं 
(४6प्नाए 7०800778) का उल्लेख आवश्यक है। वे हैं :-- 


[ (९६* ] 


()) सोचने और बोलने, की स्वतन्त्रता (मफ०6घ०॥४ 0०श०पष्ट॥6 
मा ते 68507/888073. - 
(0 दर व्यक्ति को अपनी इच्छा से इश्वर-पूजा की, स्वतन्त्रता (#79९४०४७ 
0 6७४७०ए 98780)॥ ६० 'ए089 (०१ श] ४8 07 फ़&ए.) 
(॥0 अमाव की स्वतन्त्रता (४४७४० ण् 4700 'क्षुकै॥॥), ; "5 ८: 
(0४) मय की स्वतन्त्रता (#९९१०४३ [7077 -987) - 
संयुक्त राष्ट्र (0707090 ९७७४०४०७) ने इन्हें मृत्त- -रूप देने;के -बहुत-से 
प्रयास भी किए. हैं । 
इस अधिकार के अनुरूप फिर ;दावित्व॒ “की -उत्पत्ति-“होती है। जो इन 
स्व॒तन्त्रताओं की माँग करते-हैं, उनके, लिए- दागित्व- भी है कि;वे अपनी 
स्वतन्त्रता का प्रयोग शुभ.कार्यो' के लिए.,ही कर ।, विध्वंसात्मक:कार्यों'- के 
लिए स्वतन्त्रता का प्रयोग उन्हें इस मौत्षिक अधिकार से बंचित कर 
देगा। - - - । ड 
सम्पत्ति! का 'अधिक्षर ' - ' 
ह शिंट्रॉ।: ६० ?6०7०९०४५ ह 4 
' जीवन-सम्बन्धी समस्यायों को 'पूत्ति के लिये जिन साधनो की आंवश्य- 
कता पड़ती है, उनमें सम्पति का 'स्थान प्रधान है । अपनी आवश्यकताओं 
की पूर्ति के लिये व्यक्ति को सम्पत्ति चाहिये | अतः संम्पत्तिवान होना उसका 
अधिकार है। 


परन्तु किसी भी राष्ट्र मे सम्पत्ति सीमित ही होती है। साथ ही, सम्पत्ति 
कौ आवश्यकता प्रत्येक व्यक्ति को होती है। अतः ' यह अन्याय ' है कि किसी 
के पास श्रपार सम्पति हो और दूसरी ओर लाखों के पास एक पेसा भी न हो । 
अतः सम्पत्ति, का सामाजिक वितरण आवश्यक है | परम्तु यह वितरण किस 
प्रकार होना चाहिये, यह कार्य समाज-दर्शन को है। यही कांरण' है कि 
प्राचीन काल में 'लेयो ओर आधनिक काल के समाजवादी वेवक्तिक सम्पत्ति 
को ही उठा देना चाहते हैं।  ४' व 


8 न 
कई है? - «4३४ 


है] 
रन 


फ् 
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सम्पक्ति के अधिफ़ार के फल्लस्वरूप हमयर-यह दावित्व भी हो; जाता है 
कि उसके माध्यम से हम दूसरों का शोषण न करें, वरन्‌ -यथासम्भव उसका 
प्रयोग सामाजिक हित के लिये कर | जो इस दायित्व का निर्वाह नहीं कर 
स३ ते, वे सम्पति के अधिकारी भी नहीं हो सकते। 


४-शिक्षा का अधिकार 

सिर: ६0 8तपट०६ांगा 

शानोपाजन हर व्यक्ति का अधिकार है | उसे अ'घेरे में नहीं रखा ना 

सकता | यही कारण है फि आज के युग का हर राष्ट्र अपने नागरिकों की 
अनिवाय और निःशुल्क शिक्षा के लिये सचेष्ट है। 

फिर सभी व्यक्तियों के लिये भी यह दायित्वपूर्ण है कि वे स्वय॑ अपनी 


"पक्ति और सुविधा के अनुसार शिक्षा प्राय और दूसरों को भी इसकी 
मुविधा दे । 


|] 


५-संविदा का अधिरार 

रि70 (०0 (0९४८९ 

इसका अथ है कि हर व्यक्ति को यह अधिकार है कि.वह दूसरों के साथ 

कोई संविदा कर सके | इसका पालन दोनों का वक्तव्य है ।. मान लींजिये 

कि एक स्वामी (॥४0ए09०) और सेवक (0 .]09९6) में एक संविदा 

होता है, जिसके अनुसार सेवक अपनी सेवा के बदले में कुछ रुपये पायेगा 

ओर स्वामी अपने रुपये के बदले -मे सेवाएँ" पायेगा। अब ये दोनों ही उस 

संविदा के अनुसार अपने-अपने अधिकार के अधिकारी हें । स्वामी सेवा का 
ओर सेवक रपये का अधिकारी है | 


इसका दायित्व हैर्भक संविदा की शर्तें -असंगत ( (077988070०06 ) 
नहीं होनी चाहिये | किसी स्वामी को यह नहीं चाहिये कि सेवक की गरीबी 
की लाचारी से उससे नाजायज सेवा लेना आरम्भ कर दे | इसी प्रकार सेवक 
को भी स्वामी को लाचारी से नाजायज माँग नहीं करनी चाहिये । संविदा 
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का अर्थ ही' है कि वह बिना किसी दबाव के ही इच्ड्रापूवक किया गया हो। 
यही प्रधान अधिकार माने जाते हैं। '€ 
, दायित्व. - 
0७922 ६०575 
हमने अभी देखा है कि अधिकार और दायित्व सापेक्ष पद हैं | इसो प्रकार 
जब हम कहते हैं कि पड़ोसी की सहायता करना हमारा कत्त व्य है, अथवा 
पड़ोसी का हमसे सहायता पाना उसका अधिकार है, तो इसका अथ होता है 


हु 
कि यह हमारा दायित्व है कि हम उसकी मदद करें| अतः दादित्व एक प्रकार 
की आन्तरिक प्र रणा है। ह 


एक बात जानने को है कि अधिकार की रक्षा के लिये सरकार की ओर से 
नियम रहते हैं; परन्तु दायित्व-निर्वाद प्रधानतया नेतिक ही है | इसे-हम किसी 
पर लाद नही सकते । 


दायित्व-निवराह के सिद्धान्त 

नीति-शासत्र के जितने भी नेतिक सिद्धान्त हैं, उन्हींके अनुरूप दायित्व- 
निर्वाह की शर्तें' भी मानी गयी हैं । यहाँ हम उन्हीं सिद्धान्ती को देखेंगे --- 

१-सर्वप्रथम हम नियमवाद को लें । इसके अनुसार नेतिक नियमों के 
मानना ही हमारा दायित्व है | इस दायित्व की शर्त्तें' हैं दण्ड और पुरस्कार। 
समाज, ईश्वर, राज्य सबोके_ नियम दए्ड और पुरस्कार के द्वारा ही मनवाये 
जाते हैं| दण्ड के भय और पुरस्कार के ल्ञोभ से हममें यह प्रेरणा होती है 
कि हम उन नियमों को मानें; अतः लोम और भय इस दायित्व निर्वाह की 
शर्त है 

स्पष्ट है कि दायित्व का इस प्रकार का निर्वाह कमी भी नैतिक नहीं हो 
सकता | यह चतुराई हे, नंतिक नहीं। 


२-दूसरा सिद्धान्त स्वार्थी सुखवादियों का है। उनके अनुसार व्यक्तिगत 
झुख की प्राप्ति ही हमारा आदशश होना चाहिये | अतः इसके अनुसार इस 


| आर | 


आ्रादर्श या कच व्य का दायित्व है छविव्यक्तिगंव सुख के लिये हम ऐसा आचा- 
रण करें। यहाँ स्वार्थ ही इस दावित्व-निर्वाह कौ शर्च है। 

चूँफि यह सिद्धान्त स्वयं ही निन्‍्दनीय है; अतः दायित्व सम्बन्धी यह 
सिद्धान्त मी ठीक नहाँ। 

३-तीसरा मत पराथ सुखवादियों का है | उनके अनुसार सर्वाधिक 
मनुष्यों का सर्वाधिक सुख ही हमारां आदर्शा होना चाहिये । उनके मद 
में इस दायित्व की शत्त सामाजिक भावना, दया और सहानुभूति है| 

परन्तु इस सिद्धान्त के अध्ययन के सिलसिले में “हमने देखा है कि 
“सुख? आदर्श होने पर स्वार्थ से पराथ तक पहुँच - पाना ही असम्भव है। 
अत: इनका यह सिद्धान्त भी गलत है। ' 

४-चोथा मत अन्‍न्तःकरणवादियों का है | उनके अनुसार अन्तःकरण 
( (०४8०0०708 ) के आज्ञानुसार काय करना ही उचित आचरण कहा- 
जायगा ॥ 

इनके अनुसार कार्य का औचित्य ही दागित्व-पूत्ति की शल है । 

परन्तु जेसाकि हमने अन्तःकरणवाद दे अध्ययन में पाया है कि याँदि 
अन्तःकरण की प्र रणाओ में ही संघर्ष उठ खड़ा हों, तो दायित्व-निर्वाह की 
बात अलग रहे, हम आदश-निर्धारण भी नहीं कर सकते। 

-पू-अन्तिम सिद्धान्त पूर्णतावादी विचारकों का है। इनके अनुसार 
आत्मपूर्शता ही हमारा आदर्श है। यह मत इन्द्रियो और विवेक में समन्वय 
स्थापिव करता है। 

दायित्व, इस सिद्धान्त के अनुसार, वाहर से सादा नहीं जाता; वरन 
अन्दर से ही आता है। वह आत्म-प्र रित होता है। आत्म-पूर्णता के फल- 
स्वरूप स्वयं ही इसकी उध्यत्ति होतो है। 

इन सभी सिद्धान्तों भें अन्तिम सिद्धान्त दी सव 8 है। 


्क 





पंन्द्रहवाँ अध्याय 
ह से वय ओर सदगुश 
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अधिकार, दायित्व और कंत्तेव्य _ 
कृत्त व्य और सदगुण को देखने के पूर्व हमें अधिकार, दायित्व और 
कत्तव्य के सम्बन्ध को देख लेना आवश्यक है। 'ईन तीनो मे अविच्छेय 
(778०००७)]०७ ) सम्बन्ध है । एक ही कार्य तीन दृष्टिकोण से देखने पर 
आअधिकार, दायित्व और कंत्त ठप बन जाता है। उदाहरण के लिये हम “का 
ओर “खः? दो मनुष्यों के सम्बन्ध को लें । 'क' और “ख? दोनों का यह अधि- 
कार है कि समाज से 'उनेंकी जांन की रक्षा हो | इस अधिकार के 
फंलस्व॒रूप उनपर यह दयित्व है कि वे पारस्परिक रूप में ' और फिर दूसरो 
की भी जान की रक्षा करें | परन्तु दायित्व तो 'सिफ।विचारों मे ही होता है। उसे 
मूर्त रूप देने के लिये यहं हमारा कत्त व्य हो जाता है क्रि आवश्यकता पड़ने 
पर हम ऐसे आचरण कर, जिनसे दूसरों के आ्राण' की रक्षा' हों सके। अतः 
अधिकार समाज के प्रति व्यक्ति को उचित माँग है, दायित्व विचार-रूप में उस 
अधिकार के फलस्वरूप उत्पन्न कर्तव्य-निष्ठा -दी प्र रणा है'और केत्त व्य उसे 
अमृत्त कत्त व्य-निष्ठा रूपी प्र रणा को आर्चरण-रूप में ढालने का.नाम है । 
कत्तव्य और सद्गुण 
शुभ कार्यों' की करना ही हमारा कत्तव्य है | जो बुरे कार्य हैं, उन्हें न 
करना भी हमारा कत्त व्य होता है। अतः कत्त व्य का भावात्मक और निषेधा- 
त्मक दोनो रूप होता है । शुभ कार्यो' को- १रना और अशुभ को नहीं करना 
दोनों ही हमारे कच् व्य हैं । 


[ श्ट* 


वदगुण चरित्र का आभूषण माना जाता है। इसे धीरे-धीरे हम अपने 
उचित आचरणो द्वारा अजित करते हैं। हुगु ण (४7०७) सद्युण का उल्दा 
है| यह भी अनुचित कार्यों' द्वारा ही अ्नन किया जाता है | यदि हम अभ्यास- 
जन्य ( ॥4&)707&) ) रूप से उच्चित्‌ आचरण करते हैं, तो वही सदूगुण, 
श्रादर्श अर्थात शुभ की ओर कर्ता के स्वाभाविक झ्रुकाव ( ७0: 
800700) का नाम है। उदाहरण के लिये हम सवा-कार्य को लें। मांन 
त्लीजिये, दो व्यक्ति सड़क से होकर शुजर रहे हो | एक अन्धा संड़िक पार करने 
के लिये चिल्ला-चिल्लाकर सहायता कौ माँग कर रहा है. अब दो व्यक्तियाँ 
में से एक का स्वभाव ही दे कि वह दूसरो को दुःख मे देखकर उनकी सेवा के 
आतुर हो उठता है। वह यहाँ भी उंसके सहायता दौड़ पड़ता है। परन्तु, 
दूसरा व्यक्ति अपने से बड़े पदाधिकारी के साथ चल रहा है। अपने आफिसर, 
को खुश करने के लिये वह ओर भी दौड़कर उस अन्धे को सड़क से पार करा 
देता है। यहाँ हम पहले व्यक्ति के चरित्र मे सदगुण पाते हैं;-परन्ठ दूसरे के 
चरित्र में सदुग्रण का सवंथा अभाव है| वह तो - एकमात्र धूत व्यक्ति.ही कह, 
जायगा | अतः सदशुण शुभ कार्यों को ओर एक प्रकार का स्वाभाविक 
क्ुकाव है। 
इसी प्रकार उचित आचरणों के करते-करते हम सदगुण का अचन करते 
रहते हैं | अतः यह एक प्रकार से सामान्य स्वाभाविक ऊ्ुुकाव है । हे 


अब हम कत्त व्य और सदशुण के पारस्परिक सम्बन्ध'को देख सकते हैं प 
दोनों ही प्रत्ययों का प्रयोग एक ही'वस्तु को दो पहछुओं से 'देखने के 
लिये किया जाता है| सद्गुग चरित्र के -आन्‍्तरिक भाग की ओर लक्ष्य 
करता है | जेसा हमने कहा है कि यह चरित्र का आमषण है'। परन्तु वाह्म 
नहीं, वरन्‌ आम्तरिक | फिर हम जानते हैं कि आचरण चरित्र का द्योतर्क 
है। “उचित आचरण? को हीहमे- कत्त व्य॒ कहते हैँ [अतः जहाँ सदगुण 
चरित्र के आन्तरिक रूप की ओर लक्ष्य करता है, कंच व्य उसके वाह्य॑ं रूप 
को और । ' जग 
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सद्गुण यात्र ज्ञान हे अथवा अभ्यासजन्य इच्छा १ 
(5 ए०पपछ 3 दावे णीताएएरत2० 05 3 ॥97(ण #४!57 
सदूगुण मात्र श्ञान है अथवा अम्यास-जन्य इच्छा, वह प्रश्न विवादा- 
स्पद रहा है| ऊपर से देखने में ये दोनों ही विकल्प-विरोधी मालूम पड़ते 
हैं; परन्तु वस्तुतः ये एक दूसरे के पूरक हैं । शान झ्रौर अभ्यास में विरोध 
को नहीं; वरन्‌ अन्‍्योन्याश्रय सम्बन्ध है । ज्ञान की परिणति अभ्यास में होती 
है और अभ्यास द्वारा ज्ञान भी परिपक्ष होता है।ये दोनों ही बातें सद्‌- 
गुण के सम्बन्ध में किस प्रकार सम्भव हैं, यही देखना हमारा तातपय है। 
सुकरात ने कहा---“ज्ञान ही सद्गुण है?? । उसके अनुसार यदि किसीको 
कस व्य-शान है; यदि उसे अपने सही श्रादश का पता है, तो फिर वह उसे 
कंर्य-रूप में परिणत करेगा ही, जिसके फलस्वरूप सद्गुण की उत्रति होगी। 
अतः उसके मत में ज्ञान ही सदूगुण है । 
इस मत के पक्ष और विपक्ष में बहुत-सी बाते कही गई हैं। उनकी 
प्वर्चा करनां यहाँ हमारा उद्दे श्य नहीं | यहाँ हम सिफ एक दोष की ओर 
' देखेंगे | कार्य करने में ज्ञान और इच्छा-शक्ति दोनो यम ही बराबर स्थान है। 
हमारा कत्त व्य क्या है, इसे जानना शान हुआ। परन्तु हमसे इतनी शक्ति 
ही कि हम उसे वस्ठुतः काय॑ मेला सके, इसे इच्छा-शक्ति कहेंगे। “सत्य 
बोलना चाहिये !! यह शान तो शायद सर्बोकों होता है। परन्तु कितने 
की सत्यवादी होते हैं ! इसका कारण है कि उनमें इच्छा-शक्ति का अभाव 
॥ अतः ज्ञान और इच्छा-शक्ति दोनों ही कत्तव्य करने के लिये आव- 
श्यक हैं और तभी सदगुण की उत्पत्ति हो सकती है। 
अतः सदुगुण मात्र ज्ञान नहीं हो सकता । परन्तु शान की मह्ता*को हम 
इन्कार भी नहीं कर सकते। पूछा जा सकता है कि क्‍या सदगुण सिखलाया 
जा सकता है! इसके उत्तर से हम एरिसयटल के साथ कह सकते हैं कि 
यह सही माने में सीखने की चीज है। सर्वश्रथम तो हम इसे दूसरों से 
सीखते हैं | हम अपने माता-पिता, ग़ुरुनन, साथी और फिर समाज- से इसे 


[ घह७ है 


'सीखते हैं। एक छोटा बच्चा आरम्म में सफाई का ध्यान नही रखता | साफ- 

'सुथरा रहने की शिक्षा वह दूसरो से ही पाता है। अन्त में वंह समझ पाता 
है कि साफ-स॒ुथरा रहना एक सदूगुण है। इसी प्रकार जीवन" की अन्य 
अच्छी बातें वह सीखता है। इस अथ में सदगुण एक प्रफार का शान 
ही है, जिसे हम दूसरों से सीखते हैं। परन्तु दूसरो के अतिरिक्त व्यक्ति 
अपनी बुद्धि का प्रयोग कर भी जीवन में इसे सीखता है'। 


लेकिन अन्य गुणों की तरह सिर्फ ज्ञान से ही यहाँ काम नहीं चल्नता | 
उस शान को जीवन मे उतारना आवश्यक है| कत्त व्य करने पर ही सद्‌शुण' 
आता है, मन ही मन विचार कंरने पर नही। जिस प्रकार चलना सीखने के 
लिये चलना जरूरी है और बोलना सीखने के लिये बोलना 'है, उसौ 
प्रकार सदगुण प्राप्त करने के लिये कत्त व्य करना आवश्यक है। किसीको 
बोलते देखने से हम बोलना नहीं जान सकते और न चलते देखकर चलना 
ही सीख सकते हैं | हमे तो व्यवहार मे उसे स्वयं करना होगा | ठीक उसी 
प्रकार सदगुण के उपदेश सुनने अथवा किताबी ज्ञान से सदगुण नहीं होता। 
उसे तो इच्छा-शक्ति का प्रयोग कर कत्त व्य 'करके ही पाना होगा। माता- 
पिता और गुरुजनों की शिक्षा हमें रास्ता दिखा सकती है, उसे करना तो हमारी 
इच्छा-शक्ति का ही काम है। अतः सदगुण अम्यासजल्य इच्छा भी है। 
इच्छा-शक्ति के प्रयोग द्वारा अभ्यास करते-करते ऐसा समय आता है, जब 
कच्तेन्य-पालन में हम सोचना नहीं पडता, वरन वह अउने-आप ही होने 
लगता है। ३8,  ; 7, 

इस प्रकार सदुगुण ज्ञान भी है और अभन्‍्यासजन इच्छा" भी। ,शान हमे 
रास्ता दिखलाता है और इच्छा-शक्ति हमे उसपर ले चलतौ है । इन दोनो “के 
फत्नस्वरूप कार्य होता है, जिससे सद्गुण की उत्पत्ति होती है।.., ० 


'... . कत्तव्य का विभाजन ' “८ 


दटा95हाटिब्धंठगत ० 07पए६25 7 वक 


जीवन में स्पर्धा (20770०४४०४) और सहकारिता ((.०-०00908- 
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+07) दोनों ही बाते पाई जाती हैं। कही तो व्यक्ति अपने साथियों को 
सहायता करना अपना कर्तव्य समभता है; पर दूसरी जगह वही व्यक्ति उन्हों 
साथियों के साथ संघर्ष करके अपने लिये कुछ प्रात करता है। इस प्रकार 
ज्जीवन में ऐसे समय भी आते हैं, जब एक की क्षति में ही दूसरे का लाम 
होता है | अतः यदि यही सही है, तो प्रश्न है कि क्या किसी सामान्य शुभ 
अथवा सामान्य कर्चव्य (0707 2000 00 607707 4०४) की 
बातें निर्स्थक हैं ! यदि शुम- अथवा कर्च॑व्य अनिंवायंतः सामान्य ही हो, तो 
एक ही समय में सभी कत्त व्य अपने प्रति, दूसरों के प्रति और फिर ईश्वर के 
प्रति भी माने जायेंगे । इसे हम अव्ययन के सिल्लसित्ले में देखते जायेंगे । 
'.  कृत्त व्य को हम तीन भागों मे बाँट सकते हैं-.- 
- *-आत्मगत कत्त व्य अथवा अपने प्रति कत्त व्य (9प+ए $0 8९) 

२-सामाजिक प्राणियों के प्रति कत्तव्य (0प0ए ६0ज्छा'ठ8 0प्राः 
ई200 ए -60 ) 

३-ईश्वर के प्रति कत्त व्य (0060ए ४०ए७४४०७४ (०0) 

इन्हें हम एक-एक कर देखेंगे | 


े आत्मगत कर्तव्य 
.. इसके अन्तर्गत क्या-क्या कत्त व्य आते हैं, इन्हें देखने के पहले यह 
विच्वार कर लेना आवश्यक है कि क्या आत्मगत-कर्चव्य और दूसरों के 
अति कर्चेन्य में वास्तविक विरोध है । यह निसन्देह ही हर व्यक्ति का कर्च॑व्य 
है कि वह आत्मोन्‍नति के लिये सब कुछ करे | उसका यह भी कर्तव्य हे 
एके दूसरों के साथ संघ सें वह अपने लिये अत्यधिक प्रयास करे। पुरस्कृत 
ओर यशस्वी वनने के लिये प्रयास करना निश्चय ही उसके लिये उचित 
माना जायगा | परन्तु यहाँ पर प्रश्न है कि यह ' वेयक्तिक शुभ सर्बो के लिये 
शुभ किस प्रकार से माना जीयगा-? परन्तु यह सम्भव है। इतना तो स्पष्ट 
है कि मनुष्य अपनी शक्तियों को वढ़ाकर अपने को इस योग्य बना लेता है 
कि वह समय पड़ने पर अपने अथवा दूसरो के लिये अधिक उपयोगी सिद्ध 


कक 
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हों सके । “दूसरी वात है कि विकास अथवा उन्नति के लिये जितना ही 
आवश्यक सहकारिता है उतना ही संघ७ं। फिर जीवन-उत्कर्ष के लिये 
असफलता का स्थान उतना ही महत्त्वपूर्ण है, जितनी सफलता का | असफ- 
लता की भित्ति पर ही व्यक्ति सफलता के लिये दूने जोश से क्रियाशील' होता 
है | सफलता से तो हमसे व्यर्थ का संतोष ((-0709]80०७7०9) होता है, 
लो सदा ही बुरा है । अतः जीवन में संघर्ष का यह फाण्दा है कि हर व्यक्ति 
आत्म-विकास के लिये प्रतिक्षण क्रियाशील रहता है। फिर संघर्ष में अस- 
फलता पाने पर ही हम सफलता के लिये प्रयास करते हैं। इपत प्रकार इस 
वेयक्तिक कर्तव्य से भी दूसरों का लाम होता है| अतः दोनो विरोधी नहीं 
माने जा सकते | संत्र्ष उचित है। इसकी शर्च इतनी है कि वह सामाजिक 
मलाई के लिये हो, न कि दुबंलोी को .सताने के लिये | 


अब हम देख, सकते हैं कि व्यक्ति के अपने प्रति क्या कर्तव्य हैं। इन 
कर्चध्यों को हम चार मार्गों में बाँट सकते हैं-.- 

१-अपना सास्कृतिक «उत्थान २-आत्म-सन्तोष (50-(0090०७॥ 
70९7.) ३-आत्म-नियन्त्रण (58/-0.०7070)) ४-आत्म-रक्षा (७०- 
47765867 ए9907 ) 


सांस्कृतिक उत्थार 
(प्रापपा'द) 97९४९०१ाशा(६ 
सास्कृतिक विकास के लिये व्यक्ति को सवग्रथम आलस्य छोड़ना 
चौोहिय। यह मनुष्य का सबसे बड़ा शत्र होता है। निग्क्रिय बनाने के 
अतिरिक्त यह व्यक्तियों को दूगु णो की खान वना देता है | कहावत भी है, 
“ग्रालस्यपूर मण्तिस्क शतान का कारखाना है”? | अतः व्यक्ति का पहला 
कर्तव्य है कि वह आलस्य न करे। 

यह तो निषेघात्मक संकेत हुआ | भावात्मक रूप में उसका कर्तव्य है 
कि वह सदा क्रियाशील हो | कर्च॑व्य को वह पूजा के बरावर समझे] समय 
का सदुपयोग और क्रियात्मक जीवन ही भक्ति का सबसे बड़ा भर्म दे। अभमे 


रद 


|[ २०० ] 


से हमे सन्‍्तोष होता है और सनन्‍्तोष से आनन्द की उत्तत्ति होती है। अतः 
' क्रियाशीज्ष जीवन भक्ति का दूसरा कर्चव्य है। 
सांस्कृतिक विकास के लिये उचित आचरण अत्यन्त ही आवश्यक हे । 
बुद्ध और जेन-द्शन से इसपर अत्यन्त ही जोर दिया गया है । इसका 
उल्य होगा--जुरी इच्छाओं का परित्याग और बुरे आचरणो से बचना 
हमारा कर्च॑व्य है। शराबखोरी, वे.यागमन, या इसी प्रकार की निम्न इच्छाओं 
को हमें छोड़ना चाहिये। इनसे शारीरिक अथवा मनसिक सभी शक्तियों का 
हास होता है | अत; इनसे बचना भी हमारा कर्तव्य है। 
आत्म-सन्तोप 
85९॥7-(०४८॥६षा ९६ | 
सनन्‍्तोष मनुष्य का सबसे बड़ा धमं है और इसे उत्पन्न करना व्यक्ति का 
महत्वपूर्ण कत्त व्य है । जिसे सनन्‍्तोष-नहीं होता, उसका जीवन अत्यन्त ही 
कृष्टपप्रद्‌ होता है । उसकी जिन्दगी ही अभाव की जिन्दगी होती है। परन्तु 
जिन्हे सन्‍्तोष है, उनका जीवन आनन्दमय होता है। वे अपनी शक्ति और 
आवश्यकता के अनुपात से ही अपनी इच्छा को रखते हैं। अतः सुखद एवं 
शान्तिपूर्ण जीवन के लिये सनन्‍्तोष प्रथम एवं आवश्यक सीढ़ी है। 
आत्म-नियन्त्रण 
अपनी इच्छाओं एवं आवश्यकताओं को संयमित रखना ही आत्म- 
ज़यन्त्रण कहा जाता है। सर्वप्रथम व्यक्तित्व से इन्द्रियाँ और विवेक ही प्रधान 
अ'ग हैं। व्यक्ति का पहला कत्त व्य है कि वह अपने पर इस प्रकार का नियन्त्रण 
रखे कि वह सदा विबेक दारा ही चालित हो; अतः विवेकपू्ण जीवन. आत्म- 
नियन्त्रण द्वारा ही सम्मव है | 


आत्म-रक्षा 
56९[-?९+॥65९५४०६०॥ 
आत्म-विकास इत्यादि तभी सम्भव है, यदि व्यक्ति बिन्‍्दा रह सके | वह 
जलीघित रहने पर हो दूसरों के काम भीझा सकता ह। श्रतः यह उसका 


मा ५ जट 
कर्तव्य है कि वह-आत्म-रक्षा करे। परन्त्र यहाँएर एक विवाद उठ खड़ा 
होता है। यदि आस्म-रक्ा कर्तव्य है, तो आत्महत्या नतिक कहा जायगा या 
अनतिक ! 

म्थोरहेड साहब ने एक ऐसे ही व्यक्ति की कल्पना की है । मान लीजिये; 
एक व्यक्ति है, जिसे स्री, बच्चे आदि कुछ नहीं है। न तो उसे कोई नौकरी है 
न व्यापार। वह पू्णतवा अकेला है | ऐसा व्यक्ति ऊबकर आत्महत्या कर 
लेता है | लगता है फि उसके इस काय में समाज क्यों बाधा डालेगा ! उसने 
समाज का कुछ तो भिंगाडा नहीं है ! उसकी जिन्दगी अपनी जिन्दगी है ॥ 
उसे समाज ने नही दी” 


परन्तु उनका उत्तर है कि यह आत्महत्या उचित नहीं मानी जा सकती ४ 
व्यक्ति का जीवन उसका अपना नहीं । उसे तो वह समाज से मिला है ) वह 
तो समाज का एफ अ'ग है और उसने समाज के साथ संविदा ((:0767५00) 
किया था | वह समाज के लिये है और समाज उसके लिये है। यदि समाज 
ने उसके प्रति अपना कत्त व्य-निर्वाह नहीं किया, तो यह राज्य का कत्त व्य है 
कि उसपर उचित कारवाई करे | व्यक्ति का कोई अधिकार नहीं कि वह उस 
संविदा को तोड़कर आत्म-हत्या करे। रा 

परन्तु  म्योरहेड साहब का यह कहना ठीऊ़ नहीं । संविदा का अर्थ है 
इच्छापूवक समाज से सन्धि। परन्तु व्यक्ति ने ऐसा कभी भी किंसीके साथ 
बेठकर यह तय नहीं किया था। यह संविद तो उत्तपर जलादा हुआ 
कहा जायगा | आर अशशि न आ 

इसके उत्तर मे कहा जा सकता है कि समाज एक जीवघारी (0/ट७7- 
7877 ) है, जिसका विकास धीरे-धीरे हुआ है | इस विकास के फलस्वरूप 
व्यक्ति का हित समाज के हित में ही -है। परन्तु यदि ,इसे सत्य भी मान 
लिया जाय, तो व्यक्ति की आत्महत्या को मानेंगे कि अस्तित््व-संघष से वह 
सफल नहीं हो सका | उसका प्राकृतिक चुनाव (४४एए७) 53000॥) 
नहीं हुआ । इसमे उसका क्या कसूर £ 
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इस प्रकार इन सभी सिद्धान्तों के अधार पर आत्म-हत्या की निनन्‍्दा 
नहीं की जा सकती । तब क्या आत्म-हत्वया नेतिक है ? कदापि नहीं। 
व्यक्ति को हम पूर्णतया समाज के अन्तर्गत नहीं रुख सकते । बह तभी 
सम्भव है, जब हम यह माने कि ईश्वर के कारण ही सभी व्यक्तियों में पार- 
स्परिक सम्बन्ध है | सम्पूर्ण विश्व ईश्वर-द्वारा निर्मित हे। भत्येक व्यक्ति 
का आदश सबो के लिये आदर्श है; क्योंकि सभी ईश्वर के ही अंग हैं। 
व्यक्ति समाज से अलग मले ही किया जा सकता हो, ईश्वर से नहीं। व्यक्ति 
का जीवन उसका, अपना नहीं है, इसलिये नहींकि वह समाज का है; 
चल्कि ईश्वर का है। अतः इस जीवन को बनाने मे यदि उसका हाथ नहीं है, 
तो फिर इसे वह नष्ट भी नहीं कर सकता । उसे जीवन से संघर्ष करना चाहिये। 
संघर्ष मे ही उसकी सफलता और साथर्थकता है। अतः आत्म-हत्या उचित 
नहों ।१ 


सामाजिक ग्राणियों के प्रति कत्त उ्य 
सामाजिक प्राणियों में मनुष्यो के अतिरिक्त वनस्पति और पशु आदि भी 
आते हैं | चूं कि उन सरबोमें भी प्राण है, अतः उनकी रक्ता भी हमारा 
कत्त व्य है । इसके सम्बन्ध में हमे अधिक नहीं कहना है। 
मनुष्यों के प्रति व्यक्ति के कत्त व्य को हम तीन भागों में बाँद सकते हैं-.- 
१---सत्यवादिता (४७४४ ०४५ ) ह 
२--न्याय (४५०४४) 
३--सहानुभूति (/3९70९ए०१७॥ ०४) 


| सत्यवादिता 

इसका अर्थ है कि हम अपने विचारों को निर्भयतापूर्वक सही-सही समाज 
के सामने रख सके । वचन अथवा क्रिया में कभी दूसरो को धोखा देने का 
प्रयास न करें । किसी बात को बढ़ा-चढ़ाकर कहना, सत्य को छिपाना, बहाना 


मम न टन 2०० कक लय 9०८ पवन « «>> मनन न न+ तन 5 ८ 22 5०2, कामााााााकाााभाकिका 
१-विशिष्ट अध्ययन के लिये (578#877 ्रक्ता08 $ 99प्रौ४७7) देखे। 
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करना आदि सभी सत्यवादिता के विपरीत है। इन सर्बोके अपवाद भी हें। 
जीवन मे ऐसे क्षण भी आते हैं, जब सत्य कहने मे हमे इन्द्र उठ खडा होता 
है | इन सबोकी चर्चा हमने बहुत जगहों पर की हे | 


ल्याय 

न्याय से वेधानिक न्‍्याय हमारा तालये नहीं। न्याय का अर्थ है, जिसकी 
उत्पत्ति व्यक्ति के अन्तःकरण अथवा विवेक के फलस्वरूप हो | यदि वह राज्य 
अथवा विधान के विपरीत भी है, तो व्यक्ति का यह कत्त व्य है कि वह- अपना 
बलिदान करके भी उसकी रक्षा करने में तत्पर हो। हमे दूसरों का आदर 
करना चाहिये | परन्ठ जहाँ सुधार के लिये दण्ड को आवश्यकता हो, वहाँ भी 
हम पीछे न हट | किसी भी व्यक्ति को अपने स्वार्थ के लिये साधन बनाना 
न्याय नहीं | व्यक्ति का तो कर्तव्य है कि वह समझे कि सभी व्यक्ति अपने में 
आदर्श हैं । उनकी आदश-प्रासि में सहायता देना ही न्याय माना जायगा। 


सह्षनुभूति 

सभी प्राणियों के प्रति सहानुभति रखना व्यक्ति का महान कक्तव्य है। 
वह दसरे के दुःख को अपना दुख समझे । तभी उसमे दसरो की भल्नाई की 
अर रणा आ सकती है| यदि कोई बुराई भी करे, तो उससे बदला लेने की 
भावना निन्द्नीय है| म्रतिहिंसा का कहीं भी अन्त नहीं है। क्षमा से बढ़- 
कर कोई वस्तु नहीं | अतः बसे व्यक्तियों को हमें क्षमा कर देनी चाहिये। 
उनके साथ हमारी सहानुभति होनी चाहिये | हम मन, कर्म और वचन से 
उनकी सह्ययता करें, यही हमारा कक्त व्य है । 


ईब्वर के प्रति कर्चव्य 
एप: (०सवनचंड 506. - 
ईश्वर में विश्वास नीति-शाझ#्र के लिये एक महत्त्वपूर्ण विषय -हे | काण्ट 
ने तो इसे नंतिकता की मोॉनन्‍्यता ही माना था। सिद्धान्त-रूप मे ईश्वर का 
अस्तित्व भले ही सिद्ध न हो सके, सुचारु रूप में व्यावहारिक जीवन के लिये 
येह विश्वास कुछ आवश्यक-सा मालूम पड़ता है। व्यक्ति और समाज के 
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संघ को पूर्णतया मिटाने का एकमात्र श्राधार ईश्वर ही माजूम पढ़ता है ! 
सबोको ई/वर का हो अ'ग मान लेने पर हम उनसे एक आवश्यक सम्बन्ध 
()२९७७४४७०"ए 7८४ प४०7) स्थापित कर सकते हैं | खेर । 

ईश्वर के प्रति कर्चव्यों मे हम प्र म, पूजा और सत्कार (५०मशाक्राव्वणा ) 
को मानेंगे। ये सभी स्वागत और स्वाभाविक ढंग पर होने चाहिये । इससे 
आत्म-तल और शान्ति तो अवश्य ही मिलती है। विश्वास को तक से 
सर्माप्त नहीं किया जा सकता | यदि व्यक्ति विश्वासपूबक ई,वर के प्रति इन 
कत्त व्यों को निभाये, तो निस्सन्देह उसे शान्ति मिल्लती है। 


सद्गुण का विभाजन 
(35५५5॥८०2(६0०07 ० ₹#६ए९ 

सदूगुण एक है--सदगुण के विभाजन करने के पहले प्रश्न उठता है 
कि क्‍या सदशुण का विभाजन सम्भव है ! क्या विशृव में बहुत-से सदुगुण हैं. 
अथवा सदशुण सिफे एक है ! इस प्रश्न का हल देखना हमारा व्येय है | 

सही रूप में सदुगुण सिफो एक है ।शुभ का अभ्यासजन्य चुनाव 
(59796 ० ०0000क 7९) ही सद्गुण है । दूसरे शब्दों में, हम कह सकते 
हैं कि सदशुण हमारी सभी इच्छाओं को शुभ के अन्तर्गत रखने की र्वाभा- 
विक इच्छा का नाम है। परन्तु एक रहने पर भी सदगुण की अभिव्यक्ति: 
बहुत सारे सदगुर्णा में होती है 

सदुगुण॒ सिफ एक है । इसके प्रमाण में कह सकते हैं कि तथाकथित 
सदगुणो को हम एक दूसरे से बिल्कुल अलग कर ही नहीं सकते | उदाहरण 
के लिये हम साहस ((००७7७2०) और आत्म-नियन्त्रण (50-(009५७०) 
को ले। ये दोनों ही अलग नहीं किये' जा सकते | साहस एक ऐसा सद- 
गुण हे, जो दुःख के डर को रोकता है ओर आत्मनियन्त्रण वह है,जो सुख के 
प्रद्लोसन “से हमारी रक्ता करता है। इसी प्रकार न्याय और सहानुभूति 
(तघ8४०6 & 367७ए००४०७७) को लें | यद्यपि इन दोनों में विभेद किया 


जाता है; फिर भी, इनमें से हर को सममने के लिये दूसरे से 'उनका सम्बन्ध 
करना आवश्यक दे । 
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इस तरह एक सदगुण मानने के पर्यात्र कारण हैं| फिर भी, जिस प्रकार 
छक नंतिक आदर्श की प्राप्ति के लिये बहुत सारे नियम आदि बनाये जाते हैं 
अर्थात्‌ एक ही नेतिकता की अभिव्यक्ति बहुत-सी धारणाओ में पाई जाती हैं 
उसी प्रकार एक ही सदुगुण की अभिव्यक्ति अन्य सदगुर्णों में भी होती है। 

यही कारण है कि छदशुण के विभाजन किये जाते हैं। | ' ५ 

सदूरुण का विंभाजन---इस सिलसिले में हम सदा याद रखना हैँ कि 
अ विभाजन दूसरे से बिल्कुल अलग नहीं, वरन उनमे आन्तरिक सम्बन्ध है | 
सवप्रथम हम सद गुण के सन्वन्ध मे ज्ञ यो के सिद्धान्त को देखेंगे 


' प्लेटो के अनुसार प्रधान सेद्गुणा 
(वाक्य ६७९६ 

ज्टो ने कुछ सदुगुणों को तो प्रधान कहा है और बाकी को गौण। वे 
यौण इसलिये हैं कि वस्त॒तः वे प्रधान , सदगुण से ही निकलते हैं। अतः 
अपने में उनका बहुत महत्त्व नहीं है। ज्ञंटो के अनुसार ये प्रधान सदूशुझ 
चार हैं-.- न 

१-(७/४४१0४--जश्ञान अय्वा व्यावहारिक बुद्धिमानी 

२--.०४7७४०---साहस 

--7677790787॥0९---संयम 


४ प800९---न्याय 

व्यावहारिक बुद्धिमानी--इसका अर्थ है कि व्यक्ति को श्रपनी बुद्धि के 
नियन्त्रण में रहना ही सब गुण है । विदित है कि फ्लेटो ने आत्मा के तीन 
हिस्से किये हं--औौद्धिक (९७४४०7४॥९), साहसी (5777:०0) और इच्छुक 
(70७आ7702) । अन्तिम हिस्से के कारण व्यक्ति ऐन्द्रिक सुख और बुरी माव- 
नाओं के पीछे पड़ा रहता है | दूसरे के अनुसार वह प्रतिष्ठा के लिये प्रेरित 
शेता है; परन्तु उसे यह ज्ञान नहीं रहता कि प्रतिष्ठा-प्रास्ति होगी केसे । पहले 
के अनुसार व्येक्ति अपनी बुद्धि का सहारा लेता है। वह बाकी दोनो हिस्सों पर 
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नियन्त्रण रखता है | उचित-अनुवित का निरूपण करता दे। अतः सर्वोत्तम 
सदगुण है कि व्यक्ति व्यावहारिक छत त्र मे अपनी बुद्धि द्वारा नियन्त्रित-हो,, 
भावनाओं द्वारा नहीं । 
साहस--स्पष्ट है ऊँ यह सद्गुण आत्मा के दूसरे हिस्से के लिये हे 
युद्ध-क्षे त्र मे मर-मिय्ने का साहस और फिर दुख अथवा तफलीफ बर्दाश्त 
करने की हिम्मत को हो हम 'साहस? का सदुगुण कहकर पुकारते हैं। ध्यान 
रहे कि इसे बुद्धि के नियन्त्रण मे रहकर ही काम करना है। 
संयम--अपनी बुरी भावनाओं और इच्छाओ पर नियन्त्रण रखने का 
नाम ही संयम है। हम सुख के प्रतोमन में बुरे काम न कर बेठ, इसलिये 
हमारी इन्द्रियों पर रोक-थाम आवश्यक है | इसी रोक-थाम का नाम 
संयम है । 
न्‍्याय--न्याय का अथ है कि व्यक्ति अपनी आत्मा के विभिन्‍न “हिस्सों मे 
उचित सम्बन्ध रखे । इच्छाएँ बुरी भी होती हैँ ओर अच्छी इच्छाओं को 
जीवन में उचित स्थान देने का नाम ही न्याय है। 
यद्यवि ऊपर से देखने से तो ये समी सद्गुण वेयक्तिक ही मालूम पढ़ते 
हैं, परन्तु वास्तव मे ज्ञ यो इन्हें सामाजिक भी मानता था। उसके अनुसार 
आदश राज्य ([06प] 50809) से शासक-वर्ग में बुद्धिमानी, योद्धाओ में 
साहस एवं शोय, शासित में संयम होना आवश्यक है। न्याय फिर शासक, 
योद्धा एबं शासित मे उचित सम्बन्ध रखने का नाम है। 
इस सम्बन्ध से हम दूसरी बात पाते हैं कि सद्शुण के इस प्रकार 
विभाजन करने पर भी यह विभाजन कृत्रिम (७7"४079)) है, वास्तविक 
नहीं | बुद्धिमानी हो ऐसा सदगुण है, “जिसमे वाकी सभी अन्तर्निहित हैं ॥ 
बिना बुद्धि के प्रयोग द्वारा कोई भी उचित काय सम्भव नहीं] इसी प्रकार 
न्याय का प्रयोग संवोके लिये हो सकता है। 


इन चारों सदुगुणों के अतिरिक्त बाकी सबोको प्लेटो गोणं 
मानता था । हि 


जी 


व 


सदगुण का सामान्य विभाजन । 
ठशाला। टां95्रॉीटिवटांजा एॉरिनापट 
डो के अविस्कि सदगुण का विभाजन बहुत-स विद्वानों 'ने बहुत 
ढंग से किया है | वे एक दूसरे से बहुत कुछ मिलते हैं। उन सबोका 
उल्लेख यहाँ निरथंक होगा | अतः हम सदगुण के कुछ सामान्य विभाजन 
की चर्चा करंगे, जो सवमान्य होना चाहिये। 
सदगुण का विभाजन हम नीचे दी गई तालिका हारा ' स्पष्ट कर 
सकते हैं-- ' 
सद्शुण 
| 





| 
आत्म-सम्बन्धी सदूगुण॒परा्थमूलक सदुगुण॒ आदशमूलक सद गुण 
(590#-0७४७०१)  (0080॥९४७7००) +(708७।-०९७7५) 
| , 


अल! | 





, । । ) |. 
सत्ववादिता न्याय सहानुशूति *, 
(४९7००५७). (7ए०8906) (36706ए0॥070०) ह 
॥ *]* ४ ४६ 5 


| । | | ह 
बुद्धिमानी संयम साहस घेय॑ सन्तोष मितव्ययी, ,, |. 
साउइत6ठफ एछपान ए०पफस्‍छ३८ 2ए९7०४८- ()07८८॥८: #एछश्टभा(प 

ए९7870०९ *ए&एघ2८०.. ग्राशव८ पे । 
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| + || ३ हे | “आप 
भौतिक अथवा शारीरिक मानसिक अथवा शारीरिक सौन्दर्यवादा 
(0:99909))... (07%०]2०08)) (8६४966) ' 
इन्हें इम एक-एंककर देखेंगे-..- 0: 
रा आत्म-सम्बन्धी सदुगुण ,.. / -,. -- 
मनुष्य का लक्ष्य आत्म-विकास और समाज-विकास -दोनो. ही - होता 


[ इनक ] 


है। आत्म-सम्बन्धी सदगुण वे हैं,, जिनको पाकर व्यक्ति अपना विकास 
करता है । 
बुद्धिमानी:--श्सका अर्थ है मनुष्य में व्यावह्रिकता का स्थान। 
जीवन मे बुद्धि का स्थान प्रधान होना चाहिये और किसी भी परिस्थिति में 
बुद्धि और विवेक द्वारा चाज्षित होना चाहिये। उसका स्वाथ-साधन भी इसी 
में सम्भव है | अतः यह सबसे प्रमुख सदगुण माना जायगा; क्योकि किसी भी 
क्रिया में बुद्धि का स्थान आवश्यक है।. । 
संयम:--यह व्यक्ति के लिये दूसरा सदुगुण है। असंयमित जीवन- 
बिना पतवार के नौका के समान है | वह सब कुछ भावावेश मे आकर ही 
करता है। वही व्यक्ति प्रात:काल तो शराब न पीने की शपथ लेता है ,और 
सायंकाल डडकर पीता है। वह कभी भी अपने निश्चय पर अठल नहीं 
सकता । ह विलकिय 
अतः जीवन में संयम अत्यन्त ही आवश्यक है| सिफे सुख के पीछे 
दौड़ना मूखंता है। अतः निम्नकोटि के सुख-प्रलोभमन से बचने का नाम 
ही संयम है। यौनिक (७७5,, आर्थिक, धार्मिक, सामाजिक आदि सभी क्षत्रो 
में संयम आवश्यक है । ! 
साहस:--साहस का अर्थ युद्ध-क्ष त्र मे बीरता ही नहीं, वरन्‌ दुःख 
बर्दाश्त करना भी है | दुःख से हमें मयभीत नहीं होना चाहिये, बल्कि साहस- 
पूर्वक उसका सामना करना चाहिये | साहस के कारण ही कोई सुन्दर मविष्य 
के लिये वत्त मान मे नाना प्रकार की तकल्लीफ मेलता है । 
घेयेः--सुख और दुःख दोनो मे ही घेर्य श्र यस्कर है| अपने को अनुकूल 
परिस्थिति में पाऊर यदि व्यक्ति संयम खो देता है, तो उससे भैयय भी अपना 
नाता तोड़ लेता है | इस हालत मे धेय खोकर वह दुःख को बलावा देता है। 
अतः सुख में भी आदमी को उतावला नहीं होना चाहिये। 
परन्तु घर्य को असल आवरयक्ता दुःख में है। कष्ट होने पर बड़े बड़े 
लोगोंके पाँव भी डगमगाने लगते हैं | पुत्री के हाथ में से घास की रोटी भी 
बिल्ली द्वारा छीनी जाने पर महाराणा प्रताप अकबर से सुलह की बात सोचने 
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लगे थे | परन्तु इस हुर्दिन में घेय॑ ने उनका साथ .देकर इतिहास मे _ उनका 
नाम अमर कर दिया | अतः दुःख मे भी अध्यवसाय और पैर को रखना 
दी सदूगुण है। के ० 2 मर 


सन्तोष-कहा- जाता है कि सनन्‍्तोष से बढ़कर दसरा धन नहीं है। 
इच्छाए तो अनन्त, होतीं हैं-। एक की पूर्सि कीजिये, तो दूसरी सामने आ 
जाती है; परन्ठ मंनुष्य की शक्ति सीमित, है | वह अपनी सभी इच्छाओ -की 
पूति नहीं कर सकता | इच्छाओं की पूर्ति न होने पर,ही 'कष्ट होता है। 
अतः इन कंष्टो से बचने का एकमात्र उपाय है कि व्यक्ति को सन्तोष हो। 
सन्तोष हो जाने पर उसको इच्छाएँ अपरिमित नहीं रहती और -फल्नस्वरूप 


उसे तकल्लीफ भी नहीं 'होती। «  *- ; है 25 है 


मितव्ययिता---मिंतव्ययिता का अर्थ कंजूसी नहीं है | धन का अपव्यय 
दुगु ण॒ है। धन की सा्थंकता इसीमे है कि अच्छे कार्यों' में उसका व्यय हो। 
ऐशोशआ्राराम अंथवी अनावंश्वक स्थानों से धन खच्चे करना मूर्खता है | धन का 
मूल्य व्यक्ति को समझना चांहिये | बुरे अथवा अनावश्यक कार्यो" से धन 
बचाकर उसका उपयोग शुभ कार्य के लिये करना चाहिये | अत: मितव्ययिता- 
भी एक सदगुण ही है 0 ०0 अल 5 0 जी 
के . ऊपर हमने इन सभी सदगुणों को मिलाकंर - आत्म-सम्बन्धी-सद्शुण 
कहा | इसका यह अथ कदापि नही कि'समाज से इनका कोई ताले नहीं | 
आखिर व्यक्ति इन सभी गुणों का अर्जन इसीज़िये तो करता है कि वह समांज' 
केकामआसके। ७४. ८४, :- न आडः 7 पक 


पराथमूलक सदूगुणश .. ..7 

व्यक्ति समाज में ही रहता है | अतः समाज से उसका यथोचित सम्बन्ध 

.हो एवं समाज का उत्थान भी हो, इस कारण उसके समाज के प्रति भी 
:कुछ कर्चव्य होते हैं. उन्हीं कस व्यो के कारण जो सद्गुण वह अर्जन करता 
'है, उसे परायमूलक सदगुण कहते हें !. इन॑ सत्रोका वर्णन हम कचव्य के 


फ 
आम 
| «. 445< 
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विभाजन के सिलसिले में कर चुके हैं। फिर भी, यहाँ संक्ष प॑ में उन्हें देख लेना 
अरे यस्कर हो होगा । 
सत्यवादिता--सत्यवादिता का अर्थ सिफ सत्य बोलना ही नहीं, वरं॑न्‌ 
ईमानदारी 'भी है। हमारे विचार और वचने में एकंता होनी चाहिये। 
दूंसरो के' साथ व्यवहार में हम चत॒र नहीं, वरन्‌ इमानदार हों। कुछ अप- 
चार्दों को छोड़कर समय पर चुप ' रह जाना भी असत्य ही कहा जायगा। 
अतः निर्भेयतापूंक सत्य बोलना एवं ओचरण करना एक महान सद्‌गुण-है। 
! न्योय-औव्यक्ति को न्‍्यायप्रिय होनों चाहिये। वह सारी चीजों का उप- 
मींग अपने लिये'न करे] स्वार्थ सदा गौरंण होना चाहिये। हर व्यक्ति को 
उसका उचित अधिकार देना ही न्याय है । इतना हीं नहीं, यर्दि किसीका 
अधिकार - दूसरे द्वारा नष्ट हो रहा हो, तो उसके अधिकारों की रक्षा करना 
जी न्यायप्रियता ही कहा जायगा- |- 


सहालुभूति--विश्व के हर प्राणी से प्रेम और उनकी मलाई की 
चिन्ता का नाम ही तो सहानुभूति है । दूसरो के दुःख को अपना दुः्ख 
मानना और अपनी ही भाँति उनका उन दुःखो से त्राण “दिलाना आखिर 
सहानुभूत के कारण ही तो होता है। प्रथम तो वह सहानुभूति--स्वाभाविक 
डोतौ है- अपने परिवार, आमीण, जिला ग्रान्त और फिर. राष्ट्र के लिये सहा 
नुभूत तो स्वाभाव्रिंक ही है । परन्ठ इनके अतिरिक्त मी सहानुभांत का रोग 
है हम अनजाने व्यक्ति को; दुःख में देखकर क्षू ब्घ हो उठते हैं । अन्तर्राष्ट्री 
यता का नारा बुलन्द करते हैं| इस प्रकार की सहानुभूति अजन की जाती है 
और वस्तुत: इसीका नाम सहानुभूति है। वच्चुधेव कुठुम्बकम तो आखिर 
सहानुभूति के आधार पर ही'. सम्भव हे] 


' . - .. - आदशमूलंक संदूगुरण कप 

* जीवन. में.छोटे-बड़े कुछ आदेश;-हुआ करते हैं। उन आदिशो' के अंन- 

हक आचरण को उचित कहते ह ओऔर' उनके पंलस्वरूप कर्ता के नर्स में 
अच्छाइयाँ आती हैं उन्हें हम आंदरश -मूल्र्क सद गुण कहिते हैं। इसे प्रकार 
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के सदरुण को हम तोन भागों में बाँट सकते हैं:--शारीरिक अथवा मौतिक 
अथवा बौड्धिक-और सौन्दर्यमूलक | 
शारीरिक-अथवा भौतिक--त्वच्छुता और स्वास्थ्य आदि को ही ईम 
शारीरिक अथवा भौतिक सदशुण कहते हैं। मन ओर शरीर में बड़ा ही धर्मिष्ठ 
सम्बन्ध होता है। स्वस्थ शुरीर में ही स्वस्थ मन को निवास रहता 'है। 
बिना स्वस्थ मन अथवा आत्मा के अच्छे कार्यो' की ओर हमारी रुचि जा 
ही नहीं सकती । स्वास्थ्य के अतिरिक्त स्वच्छुता भी एक सद॒गुण है। अपना 
शरीर, वासस्थान, वातावरण आदिं सभी ऐसी चीजे हैं, जिनके स्वच्छ रहने पर 
ही व्यक्ति का मन खुश रहता है। अतः अच्छा स्वास्थ्य और स्वच्छुना हर 
व्यक्ति का आदश होना चाहिये | उसके पालन से ही सदुग्भुग की उत्पत्ति 
होती है। 
मानसिक अथवा बौद्धिक सद्गुण--वथार्थ ज्ञान और व्यावहारिकता 
ही हम बौद्धिक सदगुण कहेंगे । यथार्थ ज्ञान का अर्थ है कि वस्तुओं का 
ज्ञान हमें त्िल्कुल सही-सदी हो । मिथ्या ज्ञान से हम गलत-सलत काम 
कर बेठते हैं। ऐसी परिस्थिति में हम सोचते कुछ हैं और 'होता कुछ और 
ही है | फलस्वरूप हमें कष्ट होता हे। हम निराशावादी हो जाते हैं, अतः 
हम जीवन में सफल हो, इसकी पहली शत्त है कि हममें इतनी शक्ति 
हो कि हम वस्तुओं के सम्बन्ध में याथाथथ ज्ञान प्राप्त कर सके | 
परन्तु सिफ ज्ञान से ही काम नहीं चलता। व्यावहारिकता के अमाव 
में शान तो कोरी फल्पना ही.रह जाती है । इसी कारण वेकन (38609) 
का कहना था कि “ज्ञान शक्ति है? ((70ए)९त20 7 9०णए2" | इसका 
अर्थ है कि ज्ञान का व्यवहार हम अपने आच रण मे करें, जिससे प्रकृति पर 
हम विजय पा सके | अतः सफल जीवन के लिये व्यावहारिकता दूसरी 
शर्त है। 
इस प्रकार यथार्थ ज्ञान और व्यावह्यरिकता आदर्शमूलक सदशुगण हैं। 
सोन्दर्यमूलक सद्गुण--यह एक प्रकार का सास्क्ृतिक विकास है । 


[ रएहर 


जिसमे इस प्रकार का विकास हो चुका है, सिफ वे ही प्रकृति और कंत्ा को 
सुन्दरता एवं सौम्यता को आँक सकते हैं | इस प्रकार' के' विकास : होने 
पर हमारे स्वभाव में सुधार हो जाता है और जीवन-भर विशुद्ध आनन्द का 
अनुभव होता है। जेसा आनन्द एवं संन्तोष एक पुजारी को अपने आराध्य 
'के प्रति श्रद्धा में प्रात्त होता है, बेसा' ही आनन्द एवं सन्‍्तोष एक कल्ता के 
पुजारी को होता है | अतः जीवन को सुन्दर बनाने का एकमात्र साधन 
क॒न्ना के प्रति प्र॑म ही है। जिन्‍्होने इसका उचित विकास कर लिया है, 
व॒स्तुतः उन्होंने एक बहुत ही महान सद्‌गुण सेजो रखा है। 


दूसरा-भाग 


भारतीय नीति-शाख्र की रूपरेखा 
पहला अध्याय 


भारतीय दर्शन में नीति का स्थान -- -,। 
विपय-प्रवेश---पराश्चात्य दर्शन की तरह भारतीय दर्शन केबंल सैद्धा-5 
न्तिक (४76076909)) ही नहीं, अपित व्यावहारिक भी है | इसका,कारण यह० 
है कि भारतवर्ष में दर्शन की उत्पत्ति जिज्ञासा या कोतूहल मात्र से नहीं हुई 
है। भारतीय दशन का उद्द शव जीव, जगत्‌ तथा ईश्वर के श्ञान के आधार ! 
पर मानव-जीवन को नियमित करना है; क्योकि तभी दु:ख, का नाश -तथा+ः 
सुख की प्राप्ति हो सकती है, जिसे भारतीय दाशनिक मोज्ञ कहते हैं | दुःख- - 
निव्ति तथा सुखप्राति का एकमात्र मार्ग तत्वज्ञान हैः तथा ,तत्तजशान की 
प्राप्ति होते ही मनुष्य को अनन्त सुख की प्राप्ति हो जाती है और सारे द/ख: 
दूर भाग जाते हैं । इसी कारण मारतीय दशन का :मानेंब-जीवन से बढड़ाः 
घनिष्ठ सम्बन्ध है। भारतीयों की दृष्टि सदा से संश्लेषाणत्मक (578009660)7 
होती आई है और इसीलिए, सिद्धान्त (/]907ए) और व्यवहार (?780-. 
४४०७) के वीच भारतीय दशन में घनिष्ठ सम्बन्ध है। (१) सही भी है कि 
विद्धान्त के तरिना कोई काय वेशानिक नहीं हो सकता तथा व्यवंहार के बिना 


१, ९, 8000प्रा7# 07 ४76 0086 8०778७०७४०४ 98#४ए०७॥४ 
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70 80987086 ० 8प्रा'एंए8), 0 +70836 0 76988 $78 #्रप6 
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सिद्धान्त भी व्यर्थ है । व्यवहार और सिद्धान्त के इस अदटूठ सम्बन्ध को ध्यान 
मे रखते हुए ही भारतीय दाशनिको ने उन सभी मानव सदूगुणों को भी ज्ञान 
ही कहा है, जिससे जीव, जगत तथा ईश्वर के शान अथवा आत्मसाज्षात्कार 
(50॥-२७७)९४७६०७) में सहायता मिलती है। (१) इस तरह'दम देखते हैं 
के आचारशाज्न का भारतीय दर्शनों मे बहुत बढ़ा स्थान है। सभी दाश- 
निक जीव, जगत्‌ तथा ईश्वर के स्वरूप-निरूपण में भले ही एक-दूसरे से 
विभिन्‍न मत रखते हैं; शंकर, रामानुज, निम्बाक आदि सम्प्रदायाचार्य भले ही 
अपने-अपने सिद्धान्तों मे एक-दूसरे से भिन्‍न हो; किन्तु-व्यवहार-पक्ष मे सभी 
एकमत हैं.3 ३२) . 

- इस तरह हम देखते हैं. कि भारतीय -दर्शनःआचार-प्रधान -दर्शन है । 
फिर-आल्ोचको करा भत है कि भारतीय दर्शन में आचार का कोई >स्थान ही 
नहीं। है (३) । भारतीय दर्शन के विरुद्ध ये, आक्षेप-श्री शंकराचाय के दृष्टिकोण 
से किए जाते हैं | ईश्वरवादी थ्टिकोण से भी -मारतीय “दर्शन-मे आचार का 
कोई स्थान नहीं । इस प्रकार; भारतीय दर्शन -को ईश्वरवादी (7#0ं89०0) 
तथा परमतत््ववादी (/४0०8080०800) दो कोटियो. मे-रखते - हुए इन _ 
आलोचक़ो का “कहना है कि चांहे-किसी प्रकार का- दर्शान-- भारतवर्ष मे क्‍यों. 
न/हो, आचार का कोई स्थान -नही । संश्षेष-मे-इनकी स्रे-यक्तियाँ है... _ 
छ98007768 & ए9ए 0 ध6, 820 807०४ ६० हांपापडे! 
70७880070 : 

-+फ्िश्षे।9पपंठध्ा300, वएवशआाएफ]058909 + ०0 सं ,-?, 26 
१, श्रीमद्भगवदगीता १३-७-१३ ] पा 
- २०-०१ (१3 9709 0॥688 उ॥ 00॥०णांतएु ध्यते एछा70फ्त6प88 7 
फथ्शंणट ४08 068 0छ़० आंपेछ8 00४6 88776 8०ं। 
>>, उ3080 ; (0परा0७7७४४७०२ ईए09 $79७6 3966 
(8०7 0०' ऐश 
३. १॥06 एए9णं8808 एथावे6ए _ग्राण'धां।प 500  परोधे- 
7389 ३8806 ए&!708838 &प्रते शरा8क्षां72089 
--द००, 3. 2. 


[5६ २४१५. | ० 


१ शंकराचार्य के दृष्टिकोण से परमतत्तवादी दर्शन अह्वत वेदान्त में 
आचार के श्रभाव के समर्थन के लिये निम्नलिखित युक्तियाँ दी जातौ हैं :--- 
(क) ज़ीव तथा ईश्वर में अमेद । 
(ख) जगत की अनित्यता। 
(ग) मुक्तात्मा की स्वच्छुन्दता | 
२, ईश्वरवादी दृष्टिकोण (॥॥#09800 80800 90४0) खतरे भी यह कहा 
जाता-है कि यहाँ तो सत्र कुछ ईश्वर की कृपा से होता है। मनुष्य स्वयं कुछ 
नहीं करता | इस प्रकार ईश्वरवादी दशनों मे स्वतन्त्र इच्छा-शक्ति (77७९ 
वै०छ ०४ ञ्ा)) का कोई स्थान ही नही; जो आचार-शास्नव का आधार 
माना जाता है । 9. “मर 
अब हम प्रत्येक की व्याख्या कर देखें कि किस प्रकार ये आलोचक इन 
युक्तियों के आधार पर भारतीय दर्शन में आचार-शूल्यता का प्रतिपादन 
करते हैं। ४ आज 
; जीव तथा इंच्चर में अभेद 
--आज्ञार्य डायसन कहते हैं कि भारतीय दर्शन के अतिनिधि 'अद्द त, वेदान्त 
तथा-उपनियदो में-सर्वश्वरवाद (?&79॥0877) का. प्रतिपादन, किया गया 
है। उपनिषदो:मे “सर्व खल्विदं ब्रह्म/ अर्थात्‌ सब कुछ.अह्म ही है,.'नेहे.नानास्ति 
किंचन! अर्थात्‌ नानात्व (07७४9) की सत्ता नहीं है, - इत्यादि भाव:के 
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चझऔतक वचन पाए, जाते हैं। इस प्रकार णब्र वेदान्त की दृष्टि मं सब कुछ ब्रह्म 
ही है, जब नानात्व केवल आभासमात्र है,'तव आचार का स्थान कसा £ जब 
जीव ब्रह्म है ही, तथा जगत की सारी वस्तुएं ब्रह्म ही हैं, तव वेसी कौन-सी 


वस्तु हो सकती है, जिसे उद्दे श्व मानकर चलने से आचार की पूणता सम्भव 
हो ! ' 


इसी तरह अ्रद्ग त वेदान्त इस सिद्धान्त, की पुष्टि करता है कि जीव तथा 
ब्रह्म का भेद केवल भ्रम है | वस्तुत: जीव तथा ब्रह्म में भेद नहीं है। उपीधियों 
के कारण ही शुद्ध बुद्ध मुक्त स्वभाववाला आत्मा परिच्छिनन तथां सीमित 
शक्तियोवाला जान पडता है | जीव और ब्रह्म वस्त॒ुतः एक ही तंत्व हैं, ठीक 
उसी त्ररह जिस तरह -महाकाश तथा - घटणयकाश तत्त्वत्‌ः एक ही द्रव्य हैं | 
महाकाश तथा घटाकाश का भेद. केवल उपाधिजन्य है। और, यह उपाधि 
सदा रहनेवाली नहीं है। जब घड़ा फूथ जाता है, तो जिस तरह घट्गत॑ 
आकाश और ऊपर फैंत्रे अनन्त आकाश मे कोई भेद नहीं दीख पड़ता; ठीक 
इसी तरह शरीर, ईन्द्रिय, मन, बुद्धि आदि उपाधियों के कारण ही आत्मा की 
शक्तियाँ सीमित हो जाती हैं तथा यह परिच्छिन्न-सां जान पड़ता है। वस्त॒ुतः 
यह भी ब्रह्म ही,है | जब शरीर, मन, बुद्धि, इन्द्रियाँ आदि उपाधियाँ नष्ट हों जाती 
हैं, तो जीव भी बहा ही हो जाता है । इंस प्रकार जब जीव त्रह्म है ही:'तब जीव 
के लिए. विधि-निषेघध आदि आचार का कुछ भी मूल्य नहीं । | 


हि जगतु की अनित्यता ' / “(८ 
अद्द त वेदान्त की दृष्टि में जगतू भी मिथ्या ही है | शंकराचाय के अनु- 
सार परमायथ सत्य (8030)70७)9 ४एप७) वही पदाथ हो सकता है,.जिसका 
कभी भी बोध न हो सके। जगत तथा जगत्‌ की वस्तुएँ ऐसी नहीं हैं। 
सामान्य अनुभव का विषय है कि नित्य प्रति जगत्‌ का बोध होता .ही है। 
स्वप्न की अवस्था में जगतू्‌ नष्ट हो जाता है | फिर 'जाम्नतावस्था में भी 
स्वप्नजगत्‌ नष्ट हो जाता है | इस प्रकार हमारे जीवन में प्रत्यक्षत:, जगत्‌ नष्ट 
' होता जान पड़ता है | इसी श्रकार सभी सांसारिक वस्तुओं का स्वरूप बदलता 
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रहता है और सामान्य अनुभव की बात है कि हमलोग भी रूप बदलते रहने- 
वाले मनुष्य पर विश्वास नेढी करते. शंकराचार्य ,सठा ,बदलते रहनेवाले 
संसार को भी सत्य नहीं मानते | तो जब्र जगतू सत्य नहीं तो पाप-पुरय,-सत्य- 
असत्य, सत्‌-असत्‌ आदि भी, जिनका अत्तित्व जगतू की सत्ता पर ही निभर 
है, असत्य ही ठहरे । और, जब जीवन में इनकी कुछ 7मान्यता नहीं, तो 
आचार-व्यवहार भी निसथंक हो जाता है। जत्र ' मनुष्य यह जान ले कि सत्य 
की कुछ कीमत नही; क्योक्रि जिस जगत मे सत्य की 'कीमत , हो, वह स्वयं 
ही नश्वर है, तत्र वह क्‍्योंकर बुरे आचरण को दूर करने तथा सदाघार को 
ग्रहण करने की चेश करेगा ? अंतएव,जगत की अनित्यता का यह निष्कष, 
हुआ कि सत्य-कूठ, पाप-पुँणय, अच्छाई-बुराई आदि नैतिक गुण निरथक हैं ।' 


.. खऊउुछात्मा की खच्छचूता : 7 


._ फिर इन आलोचको का कहना है कि अद्व त वेदान्त का चरमोंद श्ये' 
जीव को उस. अवस्था की प्राप्ति करानी है, जिसे पाकर वह पाप-पुर्य, 
सदुसत्‌, अच्छा-बुरा आदि के इन्द्रों से दूर हट जाता है तथा' विधि-निषध 
आदि का कुछ महत्त्व नहीं रहता । ब्र डले महोदय इस अवस्था को ' इन्द्वतीतां- 
'वस्था (8697०070 (७००१ & &४7)'कहते हैं| शंकराचाय इस अवस्था 
को त्रियुणातीतावंस्था कहते हैं। तिशुणातीत- या शानी मनुष्यों के 'लिए 
विधि-निषेध, शास्रादि के नियम नहीं आचार-सम्बन्धी नियम तो अज्ञा- 
नियों के लिए है। / अजानावस्था में ही आचार आदि का मूल्य है। 
मनुष्य जन्र परम तत्व जान लेता है, 'जब उसे ज्ञान की प्राप्ति हो जाती है; 
तब वह जो चाहे, कर सकता है। उसे किसी प्रकार का दोष या पाप नही 
लग सकता । इन आल्ोचकों की दृष्टि में शंकराचाय का सिद्ध ' पुरुष नियशे 
(४०७४८5०४७) के अतिमानव (5प्रएश77४7) से मिन्‍न नहीं है । 
इस तरह अद्द त वेदात में चरमावस्था वह मानी जाती है, जो'आचारहीन 
तथा स्वच्छन्दतापूर्ण हो, जंहाँ पाप-पुण्य का कोई प्रश्न ही नहीं रह जाता,। 


“7: फेस्तेगुस्थे पथ विचरता को पिधिः को वा निषेघः |<-शंकराचार्य । 


(४ 
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- 5... ईबबरवोदी दशन की आलोचना 

इतना ही नहीं, इश्वरवादी दाशेनिक सम्प्रदायों में संकल्प स्वातन्त्य 
(#7९७१००७ ० का!) का, जो आचरण की आधार-शिला है, कोई स्थान 
ही नहीं है | सब कुछ इश्वर की प्र रणा .से होता दे | सभी ईश्वरत्रादी सन्त- 
साधुओं का यह विश्वास है कि ईश्वर के आदेश के बिना 'एक पत्ता भी नहीं 
हिलता | मगवदुगीता में कहा गया है कि मनुष्य अपने पूवकमक्ृत स्वभाव 
का पुतला है। स्वभाव ही मनुष्य से अच्छा-बुरा क़ाम कराता रहता है.। 
इतना ही नहीं, शरीररूप यन्त्र मे आरूढ- हुए सभी प्राणियों को अन्तर्यामी 
ईश्वर अपनी माया से उन्हे घुमीता हुआ उनके हृदय मे स्थित है| इस प्रकार, 
ईवबर ही उन -प्राणियाँ से अच्छे काम करवाता है, जिन्हें वह ऊपर 
उठाना चाहता है तथा उनसे बुरे काम भी करवाता है, यदि उनको उसे 
नीचे गिराने की इच्छा होती है | १ इस प्रकार यदि समस्त भारतीय दाशनिक 
साहित्य का त्रध्ययन किया जाय, तो पता चलेगा कि हिन्दू-दशन मे व्यक्ति 
स्वातन्त्र य का कोई स्थान नहीं; जो कुछ है, ईश्वर ही है। ऐसी परिस्थिति में 
आचारचर्या की रंचमात्र की चर्चा नहीं हो सकती। 


- ; विरोधी व्यक्तियों का उत्तर 

पाश्चात्य आलोचक उपयु क्त युक्तियों को भारतीय दशनग्रन्थी के आधार 
पर प्रस्तुत करते हुए - इस .प्रकार भारतीय दशन से आचार-शार्न _का 
स्वंधा अभाव अतलाते हैं | लेकिन हम आगे देखेंगे कि इत्त, विद्यानों 
का यह मत सवथा निशधार-है तथा जिन तकों' के_बल पर वे अपने निष्कष 
का प्रतिवाठन करते .हैं, वे भी निमू ल हैं ।,वस्तुतः वे युक्तियाँ ही, जिन्हे आलो 
चकगण -मारतीय आत्वार-शात्र का -धातक-मानते हैं, भारतीय आचार- 
शास्त्र का ग्रोतक हैं। आलोचक लोग केवल स्थूल. दृष्टि से ही भारतीय 
सिद्धातो पर विचार करते हैं। सक्षम दृष्टि से विचर करने .पर उपयुक्त युक्तियो 


२ यारा एप क इइुमम भार पाया पाक पाक: ल्‍ दाम पवार म महक 
१ एप़ त्येव साधु, कर्माण कारयति त॑ यमेभ्यो ल्ोकेम्य उन्निनीधत एफ 
उ एवायाघु कर्म कार्यति त॑ यमधों-निनीषते | --कौ७घीतकि ब्राह्मण ३-८ | 
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का कुछ दूसरा ही अ्रथ होता,है तथा यह स्पष्ट हो जाता है कि भारतीय दशन 
में आचार-शास्र,का सवथा अभाव बतलानेवाले विद्वान ज्ञोग कितनी गलती 
करते हैं। 

सबत्रसे पहली बात यह हेकि अद्व त वेदान्त कदापि.इस मत का प्रतिपादन 
नहीं करता कि जीव और ब्रह्म एक हैं | अद्व तः शब्द का अथ होता है 
दो काअभावः | अर्थात अद्ठ त वेदान्त _केवल इतना ही कहता है कि 
जीव और. ब्रह्म दो नही हैं | जीव और ब्रह्म के दो नहीं होने का यह अभिप्राय्न 
क॒द्पि नही हो सकता कि जीव और ब्रह्म एक ही हैं । यदि जीव _ ब्रह्म ही 
होता तो फिर जीव को, मोक्ष प्रात्ति के निमित्त, शाझ्नो में प्रतिपादित नाना- 
प्रकार के साधनों के अभ्यास करने की_क्‍था- आवश्यकता थी ! इसीलिए 
अ'ग्रजी में अरद्ग तवाद का पर्यायवाची शब्द 7० -9प्थ्ांधा ही 
07787 की अपेत्ा अधिक उचित जान पड़ता है। जीव ब्रह्म की 'एकता 
प्रतिपादित करनेवाद्वे वाक्यों का कुछ दूसरा ही अर्थ है। शंकर प्रकृत 
अथ में (!/0८7०७॥]9) कभी जीव तथा ब्रह्म को एक नहीं मानते। '. 

जत्र शंकर जीव को ब्रह्म से अभिन्‍न मानते हैं, तो इस अमिन्‍नता से उनका 
तात्पर्य अनन्तता होता. है| जीव के.ब्रह्म से. अभिन्‍न होने का अभिप्राय यह है कि 
जीव. ब्रह्म से अनन्य है । जीव ब्रह्म से प्रथक नहाँ है. क्योकि व्रह्म सदा अन्तर्यामों 
रूप से जीव में विद्यमान रहता है अमिन्‍नता का अर्थ है, स्वतन्त्रसत्ता -का 
सवथा झ्रभाव । जीव के ब्रह्म से अमिन्‍न होने का मतलब है कि' जीव 'ब्रह्म से 
निरपेक्ग, स्वतन्त्र कदापि नहीं हो सकता | जोव॑ की ब्रह्म से प्रथक' सत्ता नहीं 
है ।'शंकर के भाष्य ग्रन्थों में जहाँ कही भी “जीव-ब्ह्म ,को एकता प्रततिपादन 
करनेवाले वाक्य हैं, उनका सच्नचों अभिप्राय यही है । (१) कहाँ-कहीं जीव को 
ब्रह्म का आभास (7२७(॥७०४ए७)-होना बतल्ाया गया है। लेकिन आभासवाद 
से भी जीव ब्रह्म की एकता नही प्रतिपादित होती | वेदान्तभाष्य मे, जहाँ 

“7 एप कंखिए--शंकराचाय का वेद्न्तमाव्व ्ूहाणाए 7 7 दान्तभाष्य १-१-१७।- 

 प्रतिषिध्यंते एवं तु परमार्थतः सर्वशात्‌ परमेश्वरात्‌ -, 
“अन्यो? द्रष्टा श्रोता वा -परसेश्वरस्तु -विद्यानात्माख्यात अन्य: - 
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आभासवाद का प्रकरण आया है, वहाँ शंकर की उंक्तियोँ से ही इस मत का 
स्पष्टीकरण हो जोयगा | आभासवाद के द्वारा तो और भीः जीव ब्रह्म के 
पारस्परिक भेद स्पष्ट हो जाते हैं ।१ डे 


इस प्रकोर जीव और ब्रह्म की एकता का अ्थथ वस्तुगर्त ' या द्रव्यगत 
एकता अथवा अभिन्‍नता (88७78) 0०७79) होता है, न कि 
स्वरूपगत एकता वा अमिन्‍नता | द्वव्य के दृष्टिकोण से जीव ब्रह्म से अभिन्‍न 
ठीक उसी प्रकार है, जिस प्रकार घट मृत्तिका से अभिन्‍न है, तथा घठाकाश 
महाकाश से अभिन्न है| किन्तु स्वरूपतः, अर्थात्‌ अपने स्वरूप वा स्वभाव के 
दृष्टिकोण से दोनों एक-दूसरे से मिन्‍न हैं | घट स्वरूपतः मृत्तिका से मिन्‍न 
है; क्योंकि घट का व्यापार मृत्तिका से सम्पादित नहीं हो सकतां। 


--; जीव तथा ब्रकू की एकता का उप््यु क्त रहस्य जान लेने पर यह बात 
ध्पष्ट- हो जाती है कि अद्द त वेदान्त में जीव जहा क्य के कारण आचारशास्तर 
के अभाव का प्रतिपादन करना कितना आरामक है | शंकराचार्य द्वारा विभिन्‍न 
देवो- की स्तुति के निमित्त - बनाए गए अनेक स्रोतों द्वारा भी यह मत सवथा 

व्यक्त' ही है। शंकराचाय के सारे भाष्यग्रन्थों में यही कहा गया है फि जीव 
ब्रह्म है, न कि अहा जीव है | एकता तो दोनों तरफ से होती है । यदि मग- 
बान - शंकर जीव को | सवा ब्रह्म से अमिन्‍न मानते, तो केवल यही कहकर 
वह चुप नहीं हो जाते कि जीव ब्रह्म है; प्रत्यत॒ यह भी कहते कि ब्रह्म भी 
जीव है |, क्लिन्तु न तो शंकर के माधष्य अन्थोी में और न उपनिषदों में ही 


औ-आमास एवं चंष जीव; , परस्यात्मा परस्यात्मनः, जलसर्यकादिवत्‌ |; .. 
नस एव साक्षात्‌ , नापि वस्तववन्तरमू -- 


रे 


५ : ” --अहमसत्न शांकरमाष्य २-३-५० , 
फिर देखिए. * ' ३ 
न केवल अध्यात्मोतरघि परिच्छिन्नस्य अहाणो रूप॑ त्व॑ं “मल्पें? _ वेत्थ 

यदति अधिदवतो पाधिपरिच्छिन्नस्थय अस्य बह्ामणों रूप॑ वेत्थत्वे, तदपि नल 

“दश्नमंव वेत्थ! | केन उपनिपद्‌ माप्य , र-१ २; 


(५ न 4 पं 


[ ररह | 


ऐस वाक्य पाये जाते हैं | फिर आचार्य, शंकर ने-अपने प्रकरण अन्थों से अनेक 
स्थलों पर स्पष्ट रूप से ब्रह्म का जीव(१) तथा ज़गंत्‌ से मेद(२)ही स्पष्ट किया है | 
दूसरी बात यह कि शंकर द्वारा -जगत्‌ के अनित्य माने जाने पर भी 
आचार-शास्र का कोई अभाव नहीं रह पाता | जिस तरह शंकराचाय के जीव 
ब्रह्म कय को लोग ठीक से नहीं समझने को चेष्टा करते, ठीक उसी प्रकार 
जगत की अनित्वता का रहस्य भी उन्हें -उचित :अथ.- में ज्ञात नहीं । और 
तभी बे ऐसा कहा करते हैं कि अनित्य जगत्‌- में अनित्य पाप-पुण्य, सदसत 
सम्बन्धी विचार-विमर्श भी निरथंक हैं। वस्त॒स्थिति-कुछ दूसरी ही है। जिस 
तरह जीव ब्रह्म क्य का प्रकृत अथ नहीं ल्षिया जा सकता, उसी तरह जगत की 
अनित्यता भी प्रकृत अथ में नहीं मानी जा सकती । शंकराचाय द्वारा नंगत 
की अनित्यता प्रतिपादन करने -का अ्रथ यह है कि जगत्‌ ब्रह्म से निरपेक्ष नहीं 
है | जगत स्वतन्त्र निरपेज्ञ नहीं हो सकता | जगत्‌ ब्रह्म पर ही अवल्नम्बित 
है | जगत्‌ अपनी सत्ता अथवा अस्तित्व के लिए ब्रह्म की सत्ता पर अवलंबित 
है । (३) ज़गत_का स्वरूप सदा बदलता रहता है | यह परिवर्चनशील है। जो 
कुछ परिवज्न नशील होता है;-वह सत्य नहीं हो सकता । परमाथ तत्त्व(0980- 
]५४७) तो वही हो सकता है, जिसका रूप कभी न बदले, जिसका कभी वाघ 
((०707906007070) न हो, जिसका किसी अवस्था में .अभाव ज्ञात न हो । 
शंकर जव जगत को अनित्य कहते हैं, तो कुछ -ऐसी बात -नहीं करते, जो 


१ सत्यपि भेदापगर्म नाथ तबाह न मोमकीनस्वम | /  :- - 
सामुद्रों हि तरंग: स्वत्म ससुद्रों न तारंग:॥॥ «» -* .' 
ु -+आंचाय शंकरकृृत षद्धपदीस्तोत्र-३ ६ 
_२ (क) न खल्वनन्यत्वमित्यमेदं त्र मः किन्त भेद व्यसाधेम | 
--वेदान्त सूत्र १-१-१ केयर शाकरभाष्य कौ भामती टीका। 
(ख) कारणात्‌ पृथक सत्ताशल्यत्व॑- साथ्यत्ते; न व ऐक्यामिप्रायेण | 
| 





३ बृहदारस्यकोपनिषद_ ४-४-८-१२; छारदोग्य ,उपनिषद्‌ _ - 
६-१-४-७; श्वेताश्वतरोपनिषद ४०१० पर शां० मा* 
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लौकिक दृष्टिकोण से अनुचित या विचित्र जान पड़े । हम सभी यह अच्छी 
तरह जानते हैं कि'जगत्‌ की वस्तु सदा बद्ल्लती रहती हैं | उनका रूप सदा 
एक-सा नहीं रहता । और, इसलिए, ये संदा बदलती रहती हुई वंस्तुए” एक 
ऐसी सत्ता की ओर संकेत करती हैं, जो अविनाशी, अव्यव तथा अद्वय हो | 
इस परिवत्त नशील जगत का आधार अद्वव, अव्यय; एकरस, नित्व परमात्मा 
है | उससे अलग जगंत की सत्ता नहीं हो सकती | इस तरह हंम देखते हैं कि 
प्रवाह रूप से शंकर जगत को नित्य मानते है ७ जगत्‌ के नित्य मानने पर 
सारे जागतिक व्यवहार, पाप-पुरंयादि नेतिक आचार-व्यवहार भी नित्व ही है|: 
सूष्टि-चक्र या ज॑गत-चक्र सदा चलता रहता है । हिन्द-चम तथा संस्कृति में 
> जगत नित्य माना जाता है। तमी तो कम-ग्रवाह भी अनादि माना जाता 
है । जगत को अनाईदि माननेवाले &अद् त वेदान्त तथा अन्य भारतीय दाश॑- 
निक सम्प्रदार्यों में नतिक' आचार-्यवहार क्योकर अनित्य हो सकते हैं 
क्योकि पाप-पुर्ण्यादि पर ही तो जीवों की विविध गतिरयां निर्भर करती हैं । 
चेंदान्त मत के पग्रतिपादक ग्रन्थ श्रीमदर्भगवद गीता में भी उनलोगोको 
निम्न कोटि का मनुष्य माना गंवा हैं, जो जगत को असत्य तथा स्व॒त॑न्त्र 


मानते हैं १(१)॥' 5 

/ इंश्वर को भी पाप-पुण्य से परे बतलाया जाता है। आलोचको के मत में 
अइद्ृत वेदान्त का ब्रह्म नियु ण हैं। वह पाप-पुणय से दूर रहता है। सुकृत- 
डुष्कृत से उसका।कुछ संम्बन्ध्-नहों है। (२) इस-तरह- जब स्वयं ईश्वर ही अने- 
तिक है, पाप- पुण्यादि से उसका, र॑चसात्र- भो सम्बन्ध नहीं, तो - फिर वह 
आत्वर-व्यब्रंहारादि सें किस' प्रकार जीव का प्र रक हो सन्मार्ग का दर्शक हो 
सकता है १, किन्तु श्रीमंद्भगवद गीता. के कुछ श्लोकों -तथा अन्यत्र भी अन्य 
हिन्दूँ- धम के ग्रन्थों के कततिपय अचतरणों के_ ये आशय बतलोएँ जाते हैं 

' १-असत्यम परतिष्ट' ते जगद्ाहुरेनीशंवर्स , - : हे 


। हक “-भीमद्भगवदगीता १६---८ । 
२--देखिंएं, श्रीमद्रभंगवद्गीता---अध्याय,३-९७, १८; १२-१६ से १६; 


ना 


ई-+६; ६-२७, रण; ४-१ ई-ह४४३ 7: .-_- 
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जिनके बल पर बहुत-से आलोचक ईश्वर को अनंतिक बतला- कर, मानों 
मोरेंतीय आचार-शात्र की'जड़ ही खोद डालना जदहते हैं। - 


. सचसुच, ईश्वर के अनतिक होने, पार्प-पुरँयादि का नियर्मन न करने तथा 
स्वय भी पाप-पुण्व से परे रहने के कारण जीव को .आचार-व्यवहार भे कुछ 
भी प्र रणा नहीं मिल सकती | लेकिन भारतीय दर्शन झें सिलसिले में ऐसी 
बातें ठीऊ नहीं जेचर्ती; क्योकि प्रत्येक हिन्दू इस सिद्धान्त से अवंगतें है कि 
परमेश्वर धम की संस्थायना के निम्मित्त तथा दुष्टों के नाश के लिए अपने शुद्ध 
स्वरूप को खोकर'इस पृथ्वी में अवतार ग्रहण करताः है.। (१), अवतारबाद में 
विश्वास करनेवाले हिन्दू-धर्मं का ईश्वेंर कमी अनेतिर्क नहीं हो सकता | भले 
ही, जिन छोको से उपयु क्त ओशय व्यक्त होते हों, परन्तु यदि जिस प्रकरंण- 
वे छोक आए हैं, उस प्रकरण के दृष्टिकोण से विचार किया जाय, तो उपयुक्त 
आक्षेप दूर हो जायेंगे । उटाहरणाथ' उपयु क्त श्लोक उन प्रकरणों रण में आये हैं 
जहाँ नि्काम कम की प्रशंसा की गई है | शुभ और अशुमः का अर्थ उन 
प्रकरणों में संसारावस्था मे उत्तम या अधर्म योनि को धारण करना मात्र है । 
जत्र यह बतलाया जाता है कि परमेश्वर को मेक्त शुभ तथा अशुर्भ दोनों को 
अतिक्रांत कर जाता है, तो यहाँ इसकी यह अर्थहोता है फि वह मोक्ष पा 
लेने के पश्चात संसार में पुनः अच्छी या बुरी योनि नहीं धारिण -करता | 
आवागमन से वर्ड मुक्त हो जाता है | वंस्ठ॒तः ज्ञानी या मुक्त शुम से कभी 
मुक्त नहीं होता; क्योंकि आखिर, मोक्ष. मी तो उसके लिए शुभ -ही. है,! फिर 

| परमेश्वर के सम्बन्ध मे यह आया है कि उनका सुक्ृत-दुप्कृत से कुछ 
तात्पर्य नहीं, वहाँ वह अर्थ है कि चूँऊि,जीव अपनी इच्छा से पाप वा पुण्य 
करता है, इसलिए ईश्वर जीव द्वारा किए. पाउ-पुण्याटि का उत्तरदाबी 
नहीं है । जीव स्वयं अपने किए गए पाप-पुण्यादि का उत्तरदायी हैं| इस 
श्लोक का यह अथ कदापि नहीं कि परमेश्वर का पाय-पुण्यादि से कोई संबंध 


नहीं; क्योकि गीता के अध्ययन करनेवाले सभी जानते हैं फ्ि क्रिस पकार 
६, + हट ५ हि जग 2० >> «नमन अर 


१--गीता ४-७ । रा 





[ रर४ 


'मगवान सन्तों की रक्षा तथा पापियों को अनेक प्रकार की अधम योनियों 
द्वारा दरड देते हैं। (१) चूँ कि जिस प्रकरण या अध्याय में उपयु क्त श्लोक 
आया है, जिसके द्वारा परमेश्वर को शुभ तथा अशुभ का पाप तथा पुण्य से 
अन्यमनस्क बतलाया जाता है, वहाँ प्रतिपाद्य विषय[जीव है | जीव के प्रति 
पाद्य विषय होने के करण उपयुत्त श्लोक का तात्परय जीव से ही, न कि 
इश्वर से हो सकता है॥। : हे “ 
इस प्रकार स्पष्ट सिद्वान्त है कि हिन्दू-धर्म का ईश्वर कदापि नहीं हो 
सकता | हिन्दूधम का ईश्वर-या ब्रह्म नंतिक है |,पाप-पुण्यादि कर्मो' का यथा- 
' योग्य फल देनेवाल्ा है। पापियों -को- दण्ड देनेवाला है । पुण्वात्मा 
शानी भक्त मनुष्य परमेश्वर के अतिशय प्रिय हैं। (२) है " 
भारतीय दर्शन में आचार-शाखत्र के स्वंथा अभाव का एक-दूसरा कारण 
शंकराचाय के परमतत्तवादी दशन (&980]7088970 50॥00)) में . कम 
करने की प्रवत्ति को निन्दनीय मानना बतलाया जाता है । कतिपय विद्वानों 
का कहना है कि शंकराचार्य के अनुसार कम से बन्धन होता है (३) कम के 
वशीभूत छोकर ही मनुष्य इस जगत की अनेक योनियो- में शरीर धारण कर 
नाना प्रकार के दुःखों को मोगता है; अतएव सुक्ति, कर्म से ,निवृत होने पर 
ही हो सकती है। री 5 
मुक्ति एकमात्र श्ञान द्वारा ही-सद्ध हो सकती है | (४) शान और _ कम 
१-गीता १६०१६; १६-१६-२० । हो >> :ट. 
२-३४७ एफ्छगंहत5 00060 ए०पचुषांए७ ४06 ए0ई07778700 
रु 87ए 80४07 7प४ 72०७३ ठंतोए 000" 8०७०७ 
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न [ गा र्‌ र्‌ प्र ३ ] 


परस्पर विरुद्ध हैं, अतएण्व शान का रच्य कम का लक्ष्य कभी नहीं हो सकता । 
शंकराचाय ने-कम-तथा ज्ञान की क्रमशः अन्धकार तथा प्रकाश, से तुलना की 
है। (१). अतएव -शंकराचाय के निदृत्तिपरायणः देशन में आचारशांखं की 
रंचमात्र भी स्थान नहीं । -'.. --। ० ; हक, 


| 


'.उपय कक श्ाक्षेप बाह्मेत: संच्चे माजूम पड़ते हैं ओर शंकर ने वस्ठ॒ुतर 
कर्म की निन्‍्दा की. है | किन्तु जत्र वें कम की निन्दा करते हैं,तो उनको 
तालय वासनाप्र रित कम से रहता है। वासनामूलक केर्मो' में ही फल्न देने 
की शक्ति रहती है तथा ऐसे कंमी' के कारण मनुष्य को 'उत्तम या अधम गति 
हो सकती है। बसे कर्मो' का सर्चेसुच ज्ञान के साथ विरोध है। बसे कर्मों 
के सम्पादन द्वारा 'वस्तुतः चित्त शाह नहीं हो सकती तथा 'चित्तशुद्धि के 
अभांव में ज्ञान की प्रात्ति न होने पर सुक्ति नहीं हो सकती | किन्तु शंकर तथा 
अन्य अद्व त वेदान्ती एक दूसरे प्रकार के कर्म की भी चर्चा करते हैं, जिसका 
ज्ञान से विरोध नहीं रहता | (२) ऐसे कर्मो' को सदा करते रहने का आदेश' 
दिया जाता है; क्योंकि प्िना ऐसे कर्मो' को किए वित्तशुद्धि नहीं हो सकती तथा 
शान-प्राप्ति के अभाव के कारण परम पुरुषार्थ सिद्ध नहीं हो सकता। 





(१) न तु कमंणा निवतयितव्यमज्ञानम, न चा श्ञानव्यतिरेकेण मोदस्य 
व्यवधानान्तरं कल्पयितु' शक्यम, नित्यत्वान्मोक्ञस्य साधकस्वरूपा व्यतिरेकाच्च- " 
यत्कमंणा निवत्येंत | अनभिव्यकिरशानम, अ्रभिव्यक्तिक्षत्षणेन शानेन विरुद 
ध्यते; कमंठ नाशानेन विरुद्ध्यते, तेन ज्ञान विलक्ष्ण कम । | 

“-शेहदारण्यक उपनिषद ३-३-१ पर शंकराचाय की भूमिका। 


(२) तेषा निरमिसन्धीना नित्याता कमणामारादुप कारकत्वात,. सोच्षसाध« 
नान्‍्यपि कर्म्माणि भर्वान्त, न विरुदध्यते । है 


है - >डचहदारण्यक एाकर भाष्य ३-३-१ 
“ , अनभिसन्धाय फलमनुष्ठितानि <श्ादीनि मुसुक्ोर्शानसाधनानि भवन्ति | 


कह) ॥; २० 


४ न 2 --वेदान्तसत्र शाकर भाष्य ३-४-२७। 


[ १२६ ' ] 


(१)सामान्य अनुभव की बात है कि समाज संगंठन तथां समाज की उन्नति भी 
जब स्वाथमूलक वासना-प्र रित कर्मो' द्वारा सम्पादित नहीं हो सकते, तब परमार्थ 
की सिद्धि अथवा मोक्ष की प्राप्ति हम किस प्रकार स्वाथंमूलक कर्मो' के द्वारा 
कर सकते हैं ! अतएवं शंकर का मत है कि स्वाथपरायण कर्म न किए, जाए 
ऐसे कम्त जिनके द्वारा समाज की उन्नति सम्भव न हो, जिनके द्वारा चित्तशुद्धि 
न हो, न लोक बने और न परलोक ही, न किए जाएँ । (२), किन्त , मनुष्य 
को सदा बसे कम अवश्य करने चाहिए, जो वासना-प्र रित, न हो, जिनका एक- 
मात्र लक्ष्य हमारी नानाविध इच्छाओ की पूर्ति न हो | ऐसे ही क़र्मों' से निवृत्त 
रहने से ज्ञोक-परलोक बन सकता है । किन्तु मनुष्य को सदा यज्ञानुष्ठानादि, नित्य- 
कम करना चाहिए; क्योकि इन कर्मो' द्वारा चित्त शुद्ध होता है। ब्रह्म का शॉन 
चित्त शुद्ध होने पर ही सुल्लम है | अतणव .मनुष्य को कभी भी ऐसे कर्मो' का 
कृदापि-परित्याग न करना चाहिए, जो हमारी चिक्तशुद्धि में - सहायक हो तथा 
जिनके द्वारा चित्त, ब्रह्म के ज्ञान के लिए, योग्य बनता हो | (२), 

इस प्रकार हम देखते हैं कि भगवान शंकर के परमतत्वव्ादी दशन ( #9- 
8०[प्४्र870) में कम का स्थान सचसुच बहुत, महत्त्व का है|. शंकर के भाष्य- 
अन्थों का सांगोपाड्ध अध्ययन न करने तथा उनके वाक्यों का सप्रसंग विचार 
न करने से ही.यह भ्राति हो सकती है कि ' उनके' दर्शन में कम का स्थान 


हु ाााएए धारणा "समानता 
१ उपायभतानि हिं कर्म्माणि संस्कारद्वारेण ज्ञानस्य | ही 
“. --केनोपनिंषद्‌, शाकर भाष्य। 


२ (क) यः नित्यं कम करोति, ,तस्थ फलरागादिना अकलुषीक्रियमाण- 
मन्तः कर्णम्‌, नित्यंश्व क्मंमिः संस्क्रियमाणं विशुद्ध्यति | विशुद्धा प्रसन्‍न- 
मोत्माज्ञोचन क्षमं भवति | तस्यंव नित्यकर्मानुष्ठानेन विशुद्धान्तः _करणस्य, 
आत्मश्ञानामिमुखस्थ क्रमेण तन्निष्ठा स्यात |--गीता, शाॉकर माष्य १८-६० 


(ख) यशोदानं तपश्चेव पावनानि विशुद्धिकराणि फलानभि सन्धीनाम-- 
:सासद्भस्य फलार्थिनों वर्न्धहेतव एतान्यपि कर्मोशि मुमुन्षो: कंस व्यानि | 


3 - हे गीता, शाकर भाष्य श्य-४, ६ | 
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नहीं तथा इसीलिए भारता। दशन के प्रधानत: निवृत्तिम ज्क होने के कारण 
उसमे आचरण की चर्चा ऋिम जान पडती है। ह 
भारतीय शाज्रो मे यत्र-तत्र 'मुक्तात्मा के लक्षण भी इस प्रकार आए हैं 
कि कोई भी आलोचक उन्‍हें प्रसंग से प्रथक कर विचार करने पर इसी 
निष्कर्ष पर पहुँचेगा कि भारतीय संस्कृति अथवा भारतीय धर्म का आदश 
पुरुष स्वच्छुन्द हो जाता है, पाप-पुण्य से उसका कोई संबंध नहीं रहता; वह 
मनमाना आचरण करता है । (१) ऐसा प्रतीत होता है कि भारतीय संस्कृति 
या घम मे उच्छ'खलता या दुराचार का ही दूसरा नाम नेतिकता है। (२) 
कौपीतकी उपनिषद में इन्द्र प्रददंण से कहते हैँ कि आत्मशानी को मातृहत्या, 
पितृहत्या, या शिशुद्॒त्या के पाप नहीं लगते। (३) भगवान श्रीकृष्ण के अ्रनु- 
सार भी जिस पुरुष के अन्तःकरण मे अहंकार की भावना नहीं है तथा जिसकी 
बुद्धि सांसारिक पदार्थो' और कर्मों' में लिप्यमान नहीं होती, वह पुरुष * इन 
सबलोगो को मारकर भी वास्तव में न तो मारता है और न पाप से बँधतां है | 
'उदाहरणाथ परशुरामजी को मातृहस्या तथा बुद्ध को, उनके शाप के फलस्व- 
रूप, उनके श्वसुर की मृत्यु के पाप नहीं लगे। (४)पंचदशी तथा धम्मपद में भी 
इसी प्रकार के विचार पाए जाते हैं; किन्तु यह समभने की वात है कि भारतीय 
दर्शन के समान आचार-प्रधान दशन संसार में कोई नहाँ। भल्ते ही मुक्तात्मा 
ये के लक्षण बतलाए, गए, हों; परन्तु वघ्तुतः इनका तात्पय॑ दूसरा ही है । 
१--श्री भगवदुगीता २-४०;१२-१७; सु'डक उपनिंषद १-३; कठ 
१०-१४; वह ० ४--४-२२ | 
“यों मां विजानीयात्‌ नांस्थ केनचि तू कमंणा लोको 'मीयते न मांतृबधेन 
न पितृवधेन न स्तेयेन न श्र शहत्यया। --कोषीतकी उपनिषद ३-- 
_-श्रीमद भगवढगीता; अध्याय श#८, श्लोक १७] ' 
३-मातर', पितर' हन्त्वा राजनों दवच खशिए |- ' 
रद्द सानुचर हन्तवा अनीधों याति ब्राह्मणे ॥ (२६४) ' 
मातरं पितरे-हन्त्वा राजनो ६ च सोश्थिए | 
वेय्यग्घ पंउ्न्चमं हन्त्वा अनीधो याति ब्राह्मणो.॥ (२६४ ) “ 





[ श्र८झ | 


-औमदुभगवदुगीता के दूसरे अध्याय में बुद्धियुक्त पुरुष के पुरत्र तथा पाप का; 
इसी लोक में त्याग करने का यह भाव है कि चूंकि उसकी बुद्धि वातना- 
- रहित होने के कारण शुद्ध तथा सम हो जाती है, इसलिए, उसके अन्तःकरण 
“में पुण्यकर्म तथा पापकर्म के संस्कार नहीं संचित हो पाते | इस वत्त मान जन्म 
'में ही वेसा पुरुष समस्त कर्मो' से मुक्त हो जाता है । वारहवें अध्याय मे 
शुभाशुभ परित्यागी? पद का भी यही तात्पय है। इसी प्रकार भारतीय शास्रो 
में ऐसा ही समझना चाहिए । बात यह है कि मुक्त पुरुष की बुद्धि पूर्णरूपेण 
शुद्ध हो जाती है | अतणव मुक्ता मा का कोई व्यवहार, रागद्ग ष-रहित होने के 
कारण पापपूर्ण नहीं हो सकता । पाउ रागद्व ष होने के कारण ही होते हैं। 
-जत्र बुद्धि सम हो जाती है, रागद्व प नष्ट हो जाते हैं, तब मुक्तात्मा द्वारा 
- कदावि रंचमात्र भी पापमय व्यवहार नही हो सकता । स्थूल दृष्टि से भल्ले ही 
, उनके कतिपय व्यवहार पापमय माजूम पड़ते हाँ, भले ही परशुराम तथा बुद्ध 
के उपयु क्त कम पापमय प्रतीत हो, किन्तु वे पापी नहीं कद्दे जा सकतें; क्योकि 
उनकी बुद्धि सम थी तथा उनके इन व्यवहारो - में कुछ-न-कुछ लोकहित की 
ही आवना थी । किखा ह्मारे शाल््रो में ही नहीं पाश्वात्य आचार-शान्र में 
भी भावना की अपेक्षा कत्त व्य को अ्रष्ठ बतल्ाया गंया है। प्रतिद्ध जमन 
दाशनिक कार मनुष्य को शुद्ध बुद्धि पर जोर डालते हैं तथा शुद्ध बुद्धि द्वारा 
किया गया काम अवश्य ही अच्छा होगा, भले ही उसका बाहरी फल बुरा क्यो 
न दीख पड़े । जिन लोगोकी दृष्टि में, मानवीय शुद्ध बुद्धि का आचार-शास्त्र 
में कुछ महत्त्व नहीं तथा जो इसी कोरण मानवीय व्यवहारों तथा कार्यकल्लापो 
का मूल्याकन कार्यों' के बाहरी शुभ अथवा अशुभ' परिणामों के. दृष्टिकोण से 
करते हैं, निश्चय ही उन्हीं लोगोंके विचार से उप्य'्त सिद्धान्त - अनेंतिक 

तथा विचित्र हो सकता है। 

ज्ञानी पुरुष ऊदापि बुरे आचरण नहीं कर सकता । ज्ञानी पुरुष की तो 
सारी कामनाए नष्ट हो जाती हैं। कामनाओ के नहीं .रहने के कारण शानीः 
व्यक्ति द्वारा निषिद्ध आचरण हो, ही नहों सकता | जित प्रकार तिलोकी का 
राज्य प्राप्त कर लेने पर, कोई मिन्षायन नहीं करता, उसी तरह आत्मानन्द का 
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अनुभव होने पर शानी क्योंकर विषयो के ज्षुद्र आनन्द की कामना करेगा 
तथा रागद्व प॑ के कारण पायाचरुण करने वो उद्यत होगा ? सामान्य अनुभव 
की वात है कि जब्र कोई करोड़पति किसी भिक्नुक से कुछ रुपए; छीन लेता है, 
सो लोग करोडपति को तनिक भी दोष नहीं देते | यह समझा जाता है कि 
कहाँ करोड़पति भी किसीके रागए छोन सकता है ! मिक्षुफ़ ने अवश्य करोड़- 
पति के प्रति कुछ दुव्यंवहार किया होगा, जिसके परिणामस्वरूप उसने उसे, 
उसका द्रव्य छीन, उसे दरइ दिया है। विशेष--सेंट जान का कथन है कि 
परमेश्वर के पुत्र कदापि पॉपाचरण नहीं कर सकते । (१) ठीक यही बात हिन्दू- 
धर्म के आदर्श पुरुष के सम्बन्ध में भी कही जा सऊती है। यदि यह कहा 
जाय कि सुक्तात्माश्रों के अनंतिक होने की बात तो दूर रहे, उन्होंके व्यव- 
हारों के आधार पर सदाचार के नियम बनाए जाते हैं, तो रंचमात्र भी अतिश- 
योक्ति नंहीं। सनातन वेदिक धमं ही नही, ईसाइ धर्म में भी ऐसे हीं सिद्धान्त 
उपलब्ध हैं | महात्मा ईसा के शिष्य संत पाल कहते हैं कि उनके लिए! 
सब कुछ सदाचारानुकूल ही है। (२) 

' अतणएव निष्कष यह आया कि मारतीय धर्म तथा संस्कृति का आदर्श 
व्यक्ति, अनेतिक होने की वात तो दूर रहे, वह सारे सदाचार की आधार- 
शिला है, क्योकि उसीके सद्व्यवहारों के आधार पर आंचार-शांख्र तेथा 
समाज-शात्र के नियमो की रचना होती है। इस प्रकार भारतीय दर्शन में 
मुक्तात्मा अथवा ज्ञानी पुरुष को अनेतिकता के आधार पर आवचार-शासत्र के 
सवथा भ्रभाव का आशक्षेत केवल अज्यता का द्रोतक है। 

फिर भी अपवादस्वरूप, यदि कहीं तथाकथित शानी पुरुष के आचार 
आपत्तिजनक एवं अनेतिक जान पड़ते हो, तो यह समभूना चांहिए कि वैंसां . 
न 


(१) उ०ाष्न -3-9, ... जे ॒ 
(२) “5॥] (पाट्8 घ्ाछ छर्ज़ञाणँ 6786? | 
“+पि6ए +4 68097070 7007, 6. ]2; +रेठएण708 8, 2 में 


संत पाल का वेंचन। 
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पुरुष ज्ञानी होने का केवल स्वांग रचता है। ऐसा व्यक्ति वस्तुतः शानी कदापि 
नहीं हो सकता | ज्ञानी पुरुषों के आचार स्वमावतः शुभ ही हुआ करते हैं। 
उनका स्वभाव ही ऐसा हो जाता है कि निषिद्ध आचरण उनके द्वारा हो ही 
नहीं सकते । यदि तत््वज्ञानी भी यथच्छु, निषिद्ध अथवा अशुम आचरण करे 
तो ऐसे तत्वशानी और एक कुत्त में फिर भेद क्या रहा ! (१) आचाय॑ शंकर 
का स्पष्ट शब्दों में यह वचन है कि ज्ञानी चित्त मे सबके साथ अद्द त भावना 
रखे | किन्तु व्यवहार मे अद्व त से न बरते। तीनो लोको के साथ अद्द तमाव 
रखे; परन्तु गुरु के प्रति तो सठा भेदभाव ही रखे,अश्रद्ट त-मावना कदापि नहीं । (२) 

अब रही बात, ईश्वरवादी दशनों (790ं890 800008 ) में संकल्प- 
स्वातन्त्य के सबंथा अभाव की बात । यह बात ठीक है कि ऐसे दशनों में सब 
कुछ ईश्वर की कृपा से होना बतलाया जाता है; मनुष्य केवल निर्मित्त माना 
जाता है | किन्तु इससे यह नहीं सिद्ध होता कि ऐसे दर्शन संकल्प-स्वातन्त्रय 
(#फ७९८१०७ ०र्ग छ्ा)) के अभाव का प्रतिपादन करते हैं| ऐसे विचारो का 
एकमात्र तात्यय ईश्वर की सवव्यापकता तथा सबंशक्तिसत्ता सिद्ध करना 
है । मनुष्य के संकल्प-स्वातन्त््य पर इसका कुछ भी प्रभाव नहों | सारे हिन 
दशन-अन्थो में कर्ता को स्वतन्त्र 'माना गया है। दव-प्रकृति के अतिरिष्तः 
मनुष्य की स्वाभाविक संकल्प-शक्ति पर जोर डाला गया है, जिससे यह सिद्ध 
होता है कि हिन्दू-दशन में मनुष्य स्व॒तन्त्र है। इस विषय की विशेष चर्चा 
दंव पुरुषकारवाले अध्याय में की जायगी। 

सारांश"यह कि भमास्तीय दशन मे आचार का बड़ा महत्त्वपूर्ण स्थान है । 
शंकराचार्य का कहना है कि आचारहीन मनुष्य वेदो द्वारा भी कदावि पवित्र 
नहीं हो सकता। भारतीप संस्कृति तथा दर्शन की आचार-प्रधानता तो 


है 








२-जुद्धाह त तत्त्वस्य यथेच्छा चरण यदि | 
शुना तत्तदशां चेव को भेदोड्शुचिमक्तणो ॥ --नेषकरम्य सिद्धि । 
२-मावाह्व त॑ रुदा कुर्यात्‌ क्रियाह् व॑ न कुत्रतित । 
अद्द तं जिषु लोकेषु नाहइ त॑ं गुरुणा सह ॥ --शं॑कराचार्य | 
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इसीसे सुस्पष्ट हो जाती है कि अत्युदार वेष्णव धर्म के आचार्य व्यासजी स्त्रियों 
और श॒ट्रों के साथ-साथ उन द्विजातियों को भी वेद-अवण का अधिकार नहीं 
देते, जो आचारहीन हैं | (१) सभी सम्प्रदथो के आचार्य अपने दाशेनिक 
मतो में एक दूसरे से मतभेद रखते हुए भी आचार में एकमत हैं। सुक्तात्मा 
की स्वच्छुन्दता, ईश्वर का अ्रनेतिक स्वरूप, जगत की अनित्यता आदि सभी 
युक्तियाँ निराधार हैं। उनका वास्तविक अर्थ वस्ठतः आचार-शास्र की बल्वती 
प्र सणा है। स्थुल अर्थो' पर ही ज़ोर डालनेवाले आलोचक भारतीय दशन 
के इन सिद्धान्तों का रहस्य न जानकर ही निराघार आक्ष प करते हैं। 
भारतीय शाखत्रों के सागोपाग अध्ययन द्वारा एकमात्र यही सिद्धान्त स्थिर हो 

सकता है कि भारतीय दशन की आचार-प्रधानता की ठुलज्ञना में संसार का 
कोई दर्शन नहीं आ सकता | (२) जा 





१--ज्री शद्रद्विजवन्धूना त्रयी न श्र्‌तिगोचरा । 

कमश्र यसि मढानां श्रय 'एवं 'भवेदिदह ॥ ' 
-. ४5 « + |»+... >“श्रीमदभागवतम । 

२-नहि सदाचारद्दीन; कश्रिदधिकृतः स्थात आचारहीन “न पुनन्ति वेदा। 


इत्यादि स्वूतिभ्यः हक « हे 
| ,. '. -- “3ेदान्तसन्न शाकर भाष्य ३ | १| १५ 


भेज |! न 


-.. : , हूसरा अध्याय 
देव ओर पुरुंषकार ह 
. ' प्रथम अध्याय मे, भारतीय दर्शन में, आचा र-शाख्र के महत्त्व के विषय में 
पूरी विवेचना की गई है तथा इस निष्कर्ष की स्थापना की गई है कि वस्तुतः 
भारतीय दर्शन अतिशय आंचार-प्रधान दशन है। किन्तु उन युक्तियों-से ही 
सारी शंकाओ तथा आश्षेपों का परिहार नहीं हो जाता; क्योकि बहुत-से 
ज्ञोगीकी अनुमति में भारतीयों का एकमात्र देव (#७66) या नियति में ही 
विश्वास है | सब कुछ पहले ही से निर्धारित हो जाता है श्र मनुष्य के 
आचार-व्यवहार तदनुकूल होने के कारण पाप या पुण्य, धर्म या अधम, शुभ 
अथवा अशुभ की कोथियो में नहीं आ - सकते; क्योकि मनुष्य कर्म करने में 
स्व॒तन्त्र नही है | जब तक यह न मान लिया जाय कि मनुष्य अपनी इच्छा 
से बिना किसीकी प्र रणा के सारे कम करता है, तब तक नीवि-शास््र का कोई 
मूल्य नहीं | चूँ कि भारतीय दर्शन सें सब-कुछ देव की करामात है; इसलिए 
यहाँ पुरुष या आत्म-स्वातन्त्य (#फ26007 0० ज्ञात) का रंचमात्र भी 
अवकाश नहीं | 

यह ठीक है कि भारतीय दशन में देव का स्थान है। भारतीय दर्शन 
नियतिवाद ([06६७०४ंणांड0) में विश्वास करता है; क्योंकि हमारे जीवन के 
सारे व्यवहार, यहाँ तक कि जाति, आयु, मोंग, कुल - आदि सब-कुछ हमारे 
प्राकतन जन्म मे किए कर्मो' द्वारा ही निर्धारित“होते हैं | (१) 


जाता रा रा ाभाााााआआाआआाणणणणभरामाााणभाणणणाभााणाणााााभााभणाााश८»ानइइ आस आ ३३3 +2 कल वीली लव कीअ मशीन कि मिलिलिदब किक 34 रेड 
१-सति मूले तद्विपाकों जात्यायुमोगा; | --पातञज्जल योगदर्शन | 
शरीर यदवप्नोति यच्चाप्यत्कामतीश्वद | / । | -- 
गहीत्वतानि संयाति वायगंन्धानिवाशयात ॥ ५ रच 


>> +-श्रीमदभगवदगीता १५४-८ | 
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हमने अपने पूर्वजन्मों में जितने वासना रित कर्म किये हैं, उनका फल 
अवश्य होगा । सूक्मरूपेण उनका संस्कार हमारे चित्र-यय्ल़ पर अवश्य 
श्रेकित होते है । स्थूलरूपेण हमारे सारे जीवन-व्यापार संचालित होते हैं। 
यह नियतिवाद कारण-कार्य-सिद्धान्त का ही परिणाम है | यदि भौतिक .जगत्‌ 
में कारणों से कार्यों' की उत्पत्ति होती देखी जाती है तथा कारणों के स्वरूप 
कौ प्रभाव कार्यों' के स्वरूपगत गुण-दोष पर अवश्य पड़ते हैं | ठीक उसी तरह 
नंतिक क्षत्र में भी हमारे शुभाशुभ कर्मो' के शुभाशुम फत्ञ अवर्य ही होते हैं। 
इसे ही भारतीय दनि में देव कहा गया है। मारतीय दर्शन से देव का महेत्त्व- 
पूर्ण स्थान है। श्रीमद्रभगवद्गीता से कार्यों की विद्धि में सबसे महत्वपूर्ण 
स्थान दव को ही दिया गया है । (१) इस मत को भाग्यवाद की संज्ञा भी दी 
जाती हू तथा भारतीयों को भाग्यवादी कहा जाता है। महाभारत में अनेक 
स्थलों पर देव का बड़ा प्रचल प्रभाव वतलाया गया है। महाभारतें सभा-पर्ब॑ 
में युथिष्ठिर विह॒स्जी से कहते हैं कि देव बडा प्रतल है। ईश्वर दै/रा रचित 
यह सारी स्टि देव के ही अधीन है, स्वतन्त्र नही ।(२) ठेव से ही' प्रेरित 
होकर मनुष्य रप्जु से बंधे हुए कौ भाँति ईश्वर के वश मे'नाचता रहता है ।“३) 


तत्र तं॑ बुद्धिसंयोगं लगते पीवदेहिकम । 
' बतते च ततो भू: संधिद्धों कुसनन्दन।॥ -. . -._ 
--श्रीमद्भगंवद्गीता ६-४३ |. - 
अन्तिम छछोक के पूर्वाद्द में नित्रतिवाद अथवा ,देव का स्पष्ट वर्णन 
आया है। ६ हि 
(१) देव नात्र पंचसम ]) जा 0 2 
--देखिए श्रीमदभगवदगीता; अध्योयें, ४८, छोके १४ 
(२) धात्रा तु दिष्टस्थ वशे किलेद॑ | ह 
सर्व जगत्‌ तिष्ठति न स्वतन्त्रम। --मद्यभारत, समा-पव, धर८-१४ 
(३) घाठश्च वशमस्वेति पांशेश्वि नर सिंतें:। 
- -<- --महांभारतः समापरव, प्रद-१८ | 
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किन्तु भारतीय दशशन देव को ही सब कुछ नहीं मानता | परारूध अथवा 
देव का क्षय सम्भव है |,यदि विचार कर देखा जाय, तो मालुम होगा कि भारू 
तीय आचार-शास्त्र के अनुसार देव और पुरुषकार एक ही माव की दो संशाएँ 
हैं; क्योकि दोनो एक ही सिद्धान्त:का पुष्टीकरण करते हैं। केवल कालभेद के दृष्टि- 
कोण, से ही हमारे,कर्मों' तथा व्यवहारो को देव की संज्ञा दी जाती है, तो कभी 
पुरुषकार की संज्ञा दी जाती है। उदाहरणस्वरूप पूर्व-जन्म में किए. गए कर्मों" 
के उन फलो को, जिन्हों हम इस वत्त'मान जीवन में भोग रहो हैं, देव कहता 
है | (१) देव का अर्थ भाष्य नही । अतएवं देववाद मे विश्वास करनेवाले 
भारतीय भाग्यवादी नहीं कह जा सकते | भूत दूसरे शब्दों में भूतकाल में 
किए गए: कार्यकलाप की फलसमष्टि देव कहलाती है तथा इस वत्त मान जन्म 
में अपनी स्वतन्त्र इच्छाशक्ति से किए जानेवाले कर्म पुरुषकार कहलाते हैं। 
दंव की दृष्टि से इस प्रकार मनुष्य परतन्त्र है; किन्तु पुरुषकार के दृष्टिकोण से 
मनुष्य स्वतन्त्र है। व्याकस्ण रासत्र के समान (१) भारतीय शाजं में भी 
कर्ता को स्वतन्त्र माना गया है औरः बत्तुस्थिति भी यही है | (२) 

देव के अतिरिक्त; भारतीय दर्शन सें, एक दूसरी विचारधारा भी पाई 
जाती है। देव की तरह यत्र-तत्र हमारे छास्रो भें-पुरुषकार या उद्यम, या 
मानव प्रथत्न की भी बड़ी स्त॒ति की गई है। हमारी अनेक नीति सूक्तियाँ, 
पुरुषकार की महिमा गाती हैं ) मनुष्य कर्म करने में स्व॒तन्त्र माना गया है | 
अपने भाग्य का निर्माता स्वयं है।. मनुष्य को आत्मत्रल पर . पूर्ण विश्वास 
रखकर सारे कत्त व्य करने के आदेश दिए गये हैं। मनुष्य अपने प्रथत्नो- 


१-पूवजन्मकृत कर्म तद्भाग्यमित्यामेधीयते |, । 
रच्वतन्त्र; कर्ता] *- -- , कक 
“+-या० सू० 7 
दृहदारण्यक उपनिषद्‌ ४-४-५४ 
छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ ८-१६ 
, / - मुक्तिउपनिषद्‌ २-५-६ 
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द्वारा अपना उपकार, अय्ष , उत्तर सब-कुछ कर सकता है। मनुध्य के प्रय- 
तनो के अधीन ही उसके इष्ट-अनिष्ट हैं। अतएवं यदि यह कथन ठीक हो 
कि भारतीय दशन से देव पर बड़ा जोर डाला गया है, तो यह कहना भी 
किंचित्‌' मात्र असत्य नही कि मारतीय दर्शान में पुरुषकार का भी उससे कम 
महस्वपूर्ण स्थान नही; क्योंकि तब तो भारतीय संस्क्रति अथवा धर्म में विधि- 
निषेघमूलक स्मृतियाँ अथवा अन्य धामिक शास्त्र निस्थंक हो जाय।  - 
वस्ठुत: भारतीय दर्शन में विद्यमान इन दो विचार्सो के चीच :बड़ा सुन्दर 
सामंजस्य स्थापित किया गया है | जहाँ कहीं मी देव की चर्चा की गई है, 
वहाँ यथासम्मव॒ पुरुषार्थ को 'भी प्रशंसा की गई है | श्रीमदभग्बद्गीता 
में भगवान श्रीकृष्ण का कथन है कि पूर्वजन्मों में किए. गए कर्मो” के फल- 
स्वरूप ही मनुष्य इस जन्म में फल्ञ प्रास करता है। यह दवपक्ष हुआ। 
किन्तु इसके पश्चात्‌ वह अपनी उन्नति के लिए नानाविध कर्तव्य करता है। (१) 
गीता के इसी पक्ष में एक छोक दिया गया है। उसमें देव तथा पुरुषकार 
का बड़ा सुन्दर सामंजस्य स्थापित किया गया है । महामारत आदि पर्ग में 
वर्णन आया है फिं यह जगत दंव तथा पुरुषकार दोनों पर अवलम्बित है | 
टव तभी सफल होता है, जब यथासमय पुरुषकार +या जाय । (२) ' 
यदि ऐसी बात न होती, तो श्रीकृष्ण का अज़ु न के प्रति नानाविध' उप- 
देश देने के पश्चात भी इस कथन का कुछ भी अ्रथ नहीं होता कि वह जंसा 
चाहे, कर सकता है। (३) | 
(१) द्रष्टन्य :--श्रीमद्भागवठगीता ६-५, ४२ ॥। 
दो हु्विव? यब्येते पुरुषार्थों समासमौ। रे 
प्राकृतश्चेहिकरिचंव . शाम्यत्यत्राल्पवीयवान || ' 
(२) दवे पुरुषकारे च लोकोड्य॑ सम्प्रतिष्ठित; --योगवाशिष्ठ | 
तत्र दव तु विधिना कालयक्त न लभ्यते | डे 
--महाभारत, आदि पव १२१-२१ । 
(३) विमृश्यंतदशेषेण यथच्छुसि तथा कुद| . गीता १८-६३। 
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इस ग्रकीर हम देखते हैं कि भारतीय शांख्रो 'में ग्रेकेला देव या अकेला 
पुंसंघकार पर जोर न॑ डालकर दोनो पर समानरूप से जोर डाला गया है| 
किन्तु ऐसी बात भारतीय दर्शन के लिए स्त॒त्य ही हो सकती है। सत्र निय- 
तिंवाद तथा संकल्प स्वातंत्र्य दोनों का भाव होनों आवश्यक है | अपने 
शुभाशुभ कर्मो' का फन्न भोगने के लिये बाध्य या पंरतन्त्र न होने तथा अपने 
उद्घधास्ग्रनुद्धर के निमित शुभाशुभ कर्मो' के सम्पादन करने में स्वतन्त्र न धोने 
पर.नीति-पाज्न या आचार शात्र का कुछ मूल्य ही नहीं- रह जाता। 
देव और यपुरुषक्ार के इस सम्बन्ध को ध्यान में रखकर ही प्रतिद्त मनोषी 
सर राधाकृष्णन कहते हैं कि जोवन मानो एक ताश का खेल है। इस खेज्ञ में 
ताश की पत्तियाँ हमे दे दी गई हैं। इन दी हुई पत्तियों को हमें चुनना नहीं 
है । दी गई ये पत्तियाँ, मानों प्राक्तन जन्म में किए गए हमारे कर्मो' के 
फल हैँं। ये निर्धारित हैं। किन्तु यही सब कुछ नहीं है । पर इन 
पत्तियों से किस प्रकार का खेज्ञ खेलें, यह हमारी स्वेच्ड्रा पर निर्मर है। हम 
इस खेल में अपने प्रय॒त्नो द्वारा हार भी सकते हैं और जीत भी सकते हैं। 
किसी भी आधपार-शाम्नर मे ऐसा ही दरश्कोण आदर्श आचार कां मूलाधार 
हो सकता है | ह 
प्रवृत्ति 
( ४०0/(6४०0॥ ) 
भारतीय आचारशाब्न में 'प्रवृत्ति' शब्द का प्रयोग कई अर्थों' में क्रिया 
*शाया है । कहीं तो यह विपयों के प्रति इन्द्रियो की आसक्ति, कहाँ मो मार्ग, 
तो कही इच्छा अयवा संकल्प संचालित मानवीय फियाओ का श्योतक है। 
प्रस्तुत अन्य मे प्रवृत्ति' शब्द पर दो अर्थो' में विचार किया गया है। एक 
है, 'संकल्पञजन्य कृत्य! और दूसरा, मोक्ष का मार्ग | इस अव्याय में पहले अर्थ 
में, ध्वृत्ति' पर विचार किया गया है। दूसरे अर्थ मे इसविपय पर चौथे 
अध्याय मे विचार किया जायगा | 
पाश्चात्वय नीतिशात् की तरह, सारतीय आचार-शासत्र मे भी नेतिक 
तथा श्रनेतिफ कार्यो के दीच ( ४०08 छपतें ऐ१०४-छा078 80807998) 


श्र 
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भेद किया गया है। भारतीय आचारशाश्र के अनुसर भी सभी प्राणियों 
के सारे कार्य अच्छे या बुरे नहीं कहे जा सकते । वे ही कार्य, नेतिक होते हैं, 
उन्हीं कार्या' को अच्छा या बुरा कह् जा सकता है, जो इच्छा अथवा संकल्प 
से उत्पन्न होते'हो, जिनमें ज्ञान का कुछ भी हाथ रहता है । स्पष्ट है कि 
पशुओं के कार्य नेतिक नहीं होते। यदि वाघ या दूसरा कोई जानवर किसी- 
को मार डाले, तो उसके इस काम को बुरा नहीं कहा जा सकता; क्योंकि यह 
समझा जाता है कि पशुओ मे ज्ञान का अ्रभाव है |अतएव मनुष्यों के 
कार्या' का ही नेतिक मूल्याकन (४०7७) 6ए& ०७४०१) हो सकता है; 
क्योंकि सभी प्राणियों में मनुष्य ही अपना काम शान की सहायता से करता है 
लेकिन मनुष्यों के भी सारे काम शानप्ररित नहीं होते । अतृणव मूल प्रवृ- 
त्यात्मक अथवा सहज कियाएँ, जिनमें मानवीय ज्ञान अथवा इच्छा या 
संकल्प का अभाव रहता है, नीति-शूल्य (०००0-70/9)) हैं। उन्हें »च्छा 
था बुरा नहीं कह सकते | प्रशस्तवाद ने मनुष्य के सारे कर्मों” का स्थूल दृष्टि 
से वो वर्गों' में विभाजन झिया है, जीवनपूवक कर्म तथा इच्छाह्व पपूर्वक 
कर्म | प्रशस्तपाद के अनुसार जीवनपूवक कम नीति-शूल्य तथा इच्छाहं ष- 
पूवक कम नेतिक हैं | 
जीवनपूर्वेक कर्म वे हैं, जो मनुष्य की इच्छा अथवा सकल्‍प के बिना ही 
स्वयं संचालित होते रहते हैं। जत्र तक शरीर जीवित रहता है, तब तक ये 
क्रियाएँ स्वयं ही बिना किसी चेतन प्रयत्न के हुआ करते हैं । स्पष्ट है कि 
मनुष्य की ऐसी क्रियाएं; पाप-पुण्य, शुभ-अशुभ की कोटियो में नहीं आ 
सकतीं; क्‍योंकि इनमें संकल्प का स्वथा अभाव' है | छीकना, शौंचांदि 
करना---ये कार्य जीवनपूवक कार्य हैं | इन्हें अच्छा या बुरा, शुभ “या अशुभ 
| कह जा सकता | । > 
इच्छाद षपूर्वंक कम ( ए०0ए7४9 2०४०7) मनुष्य के संकल्प से 
उत्पन्न होते हैं । इनमें मनुष्य अपनी चेतना की सहायता लेता है। उन सांरे 
कर्मो' को इस को्ि में रखा जाता है, जिन्हें मनुष्य, इशष्टमराप्तिं और अनिष्ठ- 
परिहार के निमित्त करता है | इश्प्राति के निमित्त-जो क्रियाएँ होती हैं, वे 
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इंच्छाजनित तथा आनिष्ट-परिहार के हेतु जो काय किए जाते हैं, उन्हें द्व प- 
पूर्वक कर्म कहते हैं | इन दोनों को मिलाकर ऐसे कर्मों” को प्रशश्तपादाचाय 
ने इच्छाद षपूवक प्रयत्त कहा है । 
'. भारतीय आचोर-शास््र 'मे इच्छाद षपूर्वक प्रयत्न या कर्मो' को ही दाशनिक 
भाषा में प्रवृत्ति! कहा जाता है| चूँ कि इन कार्यो' को करने में संकल्प अथवा 
इच्छा का हाथ रहता है, चकि वे यो ही, सहज ही नहीं हुआ करते, इसलिए, 
ये नेतिक ((०7७)) कार्य हैं। इन्हें अ्च्छा-बुरा, पाप-पुस्य, धर्माधम कहा 
जा सकता है। 
ध्रवत्ति के स्वरूप के सम्बन्ध में, विभिन्‍न भारतीय दाशनिको में मतभेद 
है. किन्तु सभी दाशनिक इसके निम्नस्थ श्रंगों को एकमत से स्वीकार करते 
हैं| इनमें से प्रत्येक “प्रवृत्ति! का सहायक है; अतएव ' एक के अभाव में भी 
” कोई कार्य प्रवृत्ति” नहीं कहला सकता । कोई भी कार्य “प्रवृत्ति' कहला सके 
इसके लिए, इसमें निम्नध्यथ चार बातो का समानरूप से होना जरूरी है--- 
. >-कायताज्ञान .. 
२-इष्ट साधनता ज्ञान तथा वल्बदनिष्टानुवन्धित्वज्ञानाभाव 
३-क्ति साध्यताशान 
 ४-चिकीर्षा 
प-उपादान प्रत्यक्ष । 


+ श 


न 


सवप्रथम, प्रवृत्ति-में हमे उस कार्य का पूरा-श्ञान रहता है, जिसे हमें करना 

है । बिना किसी काय को जाने हुए,हम उसे करने की चेष्टा स्वप्न में नही 

कर सकते । श्रतएव प्रवृत्ति की यहँ सर्वप्रथम , अवस्था अथवा शर्त है-] उदा- 

हरणाथ बालक उन कार्या' को करने की कभी इच्छा नहीं प्रकट करते, जिनका 

उन्हें तनिक भी ज्ञान नहीं रहता | जिस कार्य को एके बार भी ,उन्‍्होीं ज्ञान हो 

जाता है, उसे ही वे करना चाहते हैं।. प्रवृत्ति की इस पहली अवस्था को 
-कायताजशञान कहते हैं। , +- ; 


, - फिर हम तभी कोई काम करना चाहते हैं, जब उस कार्य के विषय में 


जज जा रु 
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हम जानते है कि इससे हमारी भलाई होगी। “साथ-साथ *इससे कोई बुराई 
होगी, इस ज्ञान का अभाव भी रहता है । दूसरे शब्दों मे हम तभी कोई कार्य 
करना चाहते हैँ, जब हमे उस कार्य के विषय में यह शान रहता है कि इससे 
#मारी भलाई होगी तथा यह ज्ञान नहीं रहता कि इससे हमारी बुराई भी 
होगी | अतणएव, प्रवृत्ति की दसरी शत्त या अवस्था वह है, जिसमें 
हमे किसी काय की भलाई करने की शक्ति का शान तथा उसकी बुराई करने 
के ज्ञान का अभाव रहता है | इस अवस्था या शक्त को इष्ट साधनताशान 
तथा वलवदनिष्टनुवन्धित्व जै।नाभाव कहते हैं| 
यहाँ यह प्रश्न हो सकता है कि यदि इस प्रकार हम वही काम करने में 
अबृत्त होते हैं, जिसकी इषट साधनता का श्ञान तथा अनिष्ट साधनता के ज्ञान 
का अभाव रहता है, तो फिर बहुत-से लोग यह जानकर भी कि आत्म-हत्या 
अनिष्ट साधक काम है; क्‍यों आत्म-हत्या कह डालते हैं ! अपना अनिष्ट करने. 
वाले इन कामों में कर्त्ता के किस इष्ट का ज्ञान रहता है हि वह अपनी श्रात्म- 
हत्या करने को प्रवृत्त हो जाता है ! 
भारतीय आचार-शालियो का इन प्रश्नो के उच्तर में यह कहना है कि 
शेसी क्ृतियों में भी कर्ता तो अपने इष्ट का शान अवश्य रहता है | कर्चा यह 
सममभता है कि आत्म-हत्या द्वारा कुछ छुश्खी से उसी निश्वत्ति हो जायगी | 
इसको बात यह भी कि, आवेश के कारण, कर्ता अपनी बुद्धि खो देता है 
और तब यह न जानफर कि शआात्म-हत्या उसके लिए, अद्वितकर है, वह आत्म- 
हत्या कर डालता है। अतएव सभी प्रदृत्ति कर्मो' (६॥ ए०ांध0्ण ७ &०४४)मे 
इष्ट साधनता ज्ञान को भाव अवश्य ही रहता है। 
इष्ट साधनताज्ञान के पश्चात्‌ “क्ृतिसाध्यताशान? की, अवस्था आती है। 
उपयुक्त तीन अवस्थाओं या शाज्ञों" से ही कोई कार्य -प्रवृत्ति -नहीं 
कहला सकता | जब हम जान लेते हैं कि अमुक कार्य करने से, हमारी 
मलाई होगी, तब .हम अपनी तरफ भी जरा सौचते हैं कि उस“काम 
को करने की शक्ति हममे है या नहीं  अतएब- उपय'"क्त दो-, श्रवस्थाओं 
या शर्तों' 'के उपरान्त कृति साध्यताशञान का नम्बर आता है। 
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अमुक काय को करने की-ए. क्ति.हममे है या नहीं, इसी श्ञान को इत्तिसाध्यता+ 
शान कहते हैं। भलाई करनेवाले उन कार्थ' को हम करना चाहते हैं, जिसे 
करने की योग्यता या शक्ति हममे रहती है.। जिस कार्य को करने की योग्वता 
हममें नहीं रहती, उसे करने की इच्छा - हम स्वप्न में भी नहीं करते ॥ 
असस्भव कार्यो' को करने की इच्छा कभी नहीं हो सकती | अन्धेरे में, मकार्श 
के सभी लौकिक साधनों के अमाव में, हम कदायि सूर्य या चन्द्रमा को 
पृथ्वी पर लाने की इच्छा नहीं कर सकते | अतएब कार्य करते, समय 
कृतिसाध्यताशान का भी रहना आव,यक है; नहीं/ तो, प्रवृत्ति नहीं हो सकती | 

- उपयुक्त तीन, अवस्थाओं के वाद ही कर्ता में कोई काम करने की 
प्रबल इच्छा जाग्रत होती है । काम करने की इस बलवती इच्छा.को ही 
चिकीर्षा कहते हैं । जब हम जान लेते, हैं कि अमुक कार्य से हमारी भलाई 
होगी , श्रसुक काय को करने की ६,क्ति हमसे है, तभी हमसें .उस काम 
को करने की बलवती इच्छा जाग्रत - होती है। अतण्ज़ चिकीर्षा में, इष्टता 
तथा योग्यता, या शक्ति का पूरा ज्ञान रहता है । के 


जब कर्ता को कोई काम करने की -बलवती इच्छा जाग्रत हो जाती है 
-तब उसे करने के लिए, बढ साधनों की खोज-में-लग जाता' है | जिन वस्तुओं 
से इस करतीं: के-इृष्ट साधक काय, को सिद्धि होती है, उसे ही उपादान 
कहते हैं तथा उन सारी वस्तुओं के ज्ञान को प्रत्यक्ष कहते हैं। अतएव 
इष्टताधक काय की सिद्धि के निमिन्त; अनुकूल साधनों के ज्ञान को उपादान 
प्रत्यक्ष कहते, हैं । एम 


| 


! राग ष्‌ 
... प्रचृत्ति! के अध्ययन से यह बात भल्नी-भाँति मालूम हो गई होगी कि 
हमारी उन सारी क्रियाओं के मूल से, जिन्हें हम अपनी इच्छा से करते हैं, 
राग तथा द्व घ हैं | जिन कार्यों' से हमें सुख मिलता है, इष्ट सिद्ध होता है। 
उनके प्रति हमारी आसक्ति रहती है और इसलिए, उन्हें हम शआावश्यकता- 
नुसार वास्वार भी करते रहते हैं | मनुष्य की इस मानसिक प्रवृत्ति का 
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नाम राग है तथा जिनसे अनिष्ट होता है, उमके प्रति हमारी घं॑णां की 
भावना रहती है और हम' उन्हे नंहीं करना च्गहते | इसे दइष कहते.हैं | 
अतएव यह स्पष्ट'है कि रांगमूलक क्रियोए टी हम करते हैं 'तथा द षमूलक 
क्रैवओं से हम सदां दूरहस्ते रहंते हैं| '/ ।+ (६ + खा ८ 

प्रवृत्ति के आधारभत राग-ह्व घ, इंन,दो मानसिक अबृत्तियों को हमारे 
शास्त्रकारों ने बड़ा सुन्दर विवेचन किया है हमारे शातत्रकारो वा केहना 
है कि हमारी ज्ानेन्द्रियो के विषयो मे, जिनके ग्रहण द्वारा सुख प्राप्त होता 
है, मन की आसक्ति को राग कहते हैं। _उद्ाहरणार्थ, सदा स्वादिष्ट भोजन 
करना, इत्र, स्ुगन्ध इत्यादि साबना, सुन्दर, वाद्य॒ध्वनि इत्यादि सुनना--रत्यादि 
मानसिक प्रवृत्तियोँ को राग कहते हैं। ख्याल रहे कि राग विषयो के ज्ञान के 
पश्चात्‌ ही होता है। एक्वार रसगुल्ला खा लेने के बाद ही पुनः ग्सगुल्ला 
खाने की प्रवृत्ति को राग कहा जाता है। संक्षेप सें अनुकूल वेदनीय विषयों 
से उत्पन्न सुख-प्रातति की मानसिक प्रद्मत्तविशेष को राग कहा जाता है। 


इसी प्रकार ज्ञानेन्द्रियो द्वारा अनुभत प्रतिकूल विषयों के प्रति जागरूक 
घणा की मानसिक प्रवृत्ति को ह ष कहा जाता है। दुर्गन्‍्ध, अपब्द आदि 
के प्रति हमारे मन की घणा-भावना रहती है । इसे ही दृ ष-कहते हैं ।६ ष 
होने पर कोई काम नहीं किया जाता | हम दुगनन्‍्ध से सदा दूर हृव्ना चाहते 
हैं । गाली वकनेवालों को मार बेटते «हैं| इस प्रकार हम देखते हैं कि 
ज्ञानेन्द्रियों अथवा हमारे शरीर को सुख प्राप्त करानेवाले विपषगश्रों के प्रति 
मानसिक आसक्ति को राग तथा हु/ख देनेवाले विषयों के प्रति तथा सक्रिय 
वणा-भाव को हद ष कहा जाता है। संसार में हम जितने भी काय करते हैं, 
सत्रके मूल मे ये ही दो भावनाएँ--राग-द्व ष काम करती हैं । 


राग, अपने को, काम, (5657७) ७0008), लोभ (७72९०), स्पृहय 
(सांसारिक वेपायिक पदार्थो' की प्राप्ति की कामना), तृथ्णा (जीने की इच्छा), 
आदि प्रवृत्तियाँ द्वारा व्यक्त “करती है तथा इव ष के भी व्यक्त रूप, क्रोघ, इर्ष्या 
(टूसरों की उन्नति को नहीं देख सकना), असया (च९७०प३ए अर्थात्‌ 
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दूसरों के सदगुर्णो को नहीं मानना), द्रोह् (दूसरों को दुःख देने को प्रवृत्ति, 
अमश (दूसरों से बदला लेने की प्रवृत्ति) द्वारा व्यक्त करता है । 

हमारे मोक्ष-शार रो का निश्चित अ्रभिमत है कि राग-दव प मनुष्य की बड़ी- 
बुरी प्रवृत्तियाँ नहीं हैं; क्योकि इनकी उत्पत्ति अजश्ञान से होती हे। अ्रतणव ये 
बन्धनकारक हैं। (१) इसीलिए शाल्षों में, मनुष्य को राग-द्व प से मुक्त होने 
के आदेश दिए गए, हैँ तथा रागद्व ष-युक्त पुरुषों की स्तुति भो की गई है। (२) 


न्‍इिडअननन«»«न्‍->-पप्नकतन-न पान कसम, 


] 
8 । 4 





४.) न्‍्गीता कक तर 
(२)-गीता ४-१० । ट 


तीसरा अध्याय 


पुरुषार्थ 


गिछले अध्याय में इस विषय की चर्चो की गई है कि मनुष्य अपनी इष्ट- 
आप्ति के निर्मित्त अनेक प्रसार के कम करता रहता है। जिन वस्तुओं से 
उसे सुख मिलता है, उनके प्रति उसका राग रहता है- तथा उनकी प्राप्ति के 
- लिए, वह-सदा प्रयत्नशील रहता है| जिन वस्तुओं से उसे दुःख प्रात्त होते हैं, 
उनके प्रति उसका हद षमाव रहता दे और इसलिए, उनकी प्राप्ति को इच्छा 
मनुष्य को नहीं रहती त॥ प्राप्त होने पर भी उन्हें दूर करने की चेष्टा की 
जाती है | एक तरह से सुखप्राप्ति तथा हुःख-निरोध को ही भारतीय दर्शन में 
पुरुषार्थ कहा गया है। 

भारतीय दर्शन में मनुष्यों के ६७000९7877076 के अनुसार ही 
पुरुषाथ का निरूपण किया गया है। यह कहना अनुचित नहीं कि संसार में 
जितने मनुष्य हैं, उनके जागतिक दृष्टिकोण के अनुरूप भिन्‍न-भिन्‍न 
आदर्श भी हो सकते हैं | इंसीलिए, यहाँ पुरुषाथ चार प्रकार के माने गये हैं। 
वे हँ--धर्म ( (०१४) ए०७]०९ ), अर्थ ( 2.0070%४7० ए०७।प९ ), काम 
( [78076प्रंए७ एथप८७) और मोज्ञ ( 5७) ए&०० ) | स्पष्ट है 
कि ये चारों मनुष्यों के मानसिक विकास के अनुकूल हैं। इतना ही नहीं, 
एक ही व्यक्ति के जीवन में ,ये सारी समस्याएँ आती हैं और उनसत्नोमें 
संतुलित सम्बन्ध बनाये रखते हुए उनकी प्राति के प्रयास का नाम ही पुरु- 
धार्थ है। ये चारों प्रकार के मूल्य अथवा इष्ट सभी मनुष्यों के लिए, शुभकर 
हैं, अतः मानव जीवन की साथंकता इसीमें है कि व्यक्ति उनकी प्राप्ति के 
लिए, सतत्‌ अयत्नशीज्ञ शो। | 

इन चार्रों को हम एक-एक कर देखेंगे--- 
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चम (वै0/9 रथोप९ ) 

यह शब्द बडा ही प्रचलित है । लौकिक व्यवहार से लेकर परमाथ्थ विष- 
यक वस्तुओं के विषय्॒ मे धम शब्द का प्रयोग होता है | अतएव, धम के 
विभिन्‍न श्र माने गये हैं | इसके पर्थाय स्वभाव, कत्त व्य, गुण, नियम, 
न्याय, शील, कर्म आदि हैं| इनके अनुकूल जो काम होते हैं, उन्हें धर्म 
तथा प्रतिकूल को अ्धम कहा जाता है। अतः यह विचारणीय हो जाता है 
कि धम से कया समझा जाय | “धर्म शब्द संस्कृत के? घञ्‌ धारणे! धातु से 
' मन्‌ प्रत्यय लगाने से बनता है | इस तरह इंस व्यरस्पात्ति से, इसके भिन्‍न- 
भन्‍न अर्थ बतलाए गये हैं | शात्रों म॒ भी धर्म की अनेक परिमापाएँ “दी 
गई हैं | (१) ऐसे तो धर्म का व्यसत्तिजन्य अथ वह है कि जिससे क्ोक-धारण 
'किया जाय अ्यवा जो लोक को धारण करे अथवा जो दूसरो के द्वारा अपने 
स्वरूप एव अस्तित्व के रक्षण के लिए धारण जिया जाये । (२) महाभारत से 
भी धमं'का यही ज्कुण बतलाते हुए कहा गथा है कि प्रजा का जिसके द्वारा 

रक्षा था धारण किया जाय, उसे ही धम कहते हैं। (३) 
धर्म' की 'उपयु क्त दी गई इन सभी 'परिभाषाओं को' देखने से यह शंका 
उठ सकती है कि धर्म का कोई निश्चित स्वरूप नहीं है | किन्तु, यदि विचार 


१-- के) यतोब्भ्युदयनिः श्र यप्तिद्धि: सधमं:-वेशेषिक सत्र 
(ख) वेदोडखिलो धममूलम >-मनु० (२ | ४) 
(ग) चोदनालक्षणो5रथों धर्म: -जमिनि सत्न शशेर 
२-(क) ब्रियते लोक: अनेन इति धर्म: (जिससे लोऋ-धारण किया जाय, 
वही धम है) । हे 
(ख) घरति धारयति वा लोकम्‌ इति धरम: (जो लोक को धारण करे 
वह धम हे ) 
(ग) बिबते यः स ध्म+ (जो दूसरों से घारण किया जाय, वह घम है।। 
३-धारणाद्धम मित्याह धर्मों धारयते प्रजा;। -/ 


॥0 हक 


यत्‌ स्थाडा रणसंयुक्त स धम इति निश्चच:॥ महाभारत, क़र्णंपव ६६ पश्प | 
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कर -देखा जाय-तो हम देखेंगे कि ये परिमाषाएँ बाहर से ही एक, दूसरे को 

विरोधी मालूम पड़ती हैं, वस्तुत: वे एक दूसरे की विरोधी नहीं हैं। उनका, 
वास्तविक तात्परय एक ही है और उन सत्रो से धर्म का व्युत्त्तिजन्य अथ ही; 
प्रकट होता है । यही अर्थ सभी परिभाषाओं का तात्पय है । का कं 


सबसे पहले हम कणाद (व्रशेषिक) की दी हुई “परिभाषा पर विच्वार 
करें | पहले ही यह वतलायों गया कि है उनके अनुसार धर्म वह है, जिससे सभी - 
लोगोकी इस लोक की सफलता के साथ, ही परलोक की सफलता भी प्रांत 
हो | इस लोक की सर्वक्ष त्रीय सफलता को ही कणाद “अभ्युदय? कहते हैं 
और परलोक की सफलता को “निःश्र यश? । 


स्पष्ट है कि “अभ्युदय? द्वारा उन कर्मो' का प्रकाशन होता है, जो हमारे 
द्वारा जीवन के विभिनन क्षेत्रों में सफलता के निमित्त कर्चव्य हैं; क्योकि उन 
विभिनन क्षेत्रों के कर्च्॑व्य-पालन्‌ छढारा,ही हम इस लोक में: सफल € सकते 
हैं | इस तरह, धमं का शअ्रम्युदय पक्ष लौकिक सफलता का बद्योतक है। इसमें 
सांसारिक नीति के सारे कर्तव्य. आ जाते हैं | जसे--ग़ज्य-धर्म ' (राजा का प्रजा 
के प्रति), प्रजा-धम (प्रजा का राजा के प्रति , देश-धर्म (देश के प्रति कर्च॑व्य), 
जाति-घम (जाति,के प्रति), कुल-धर्म (कुल के प्रति) इत्यादि, इत्यादि | इस 
तरह यदि इन कर्च॑व्यों का पालन किया जाय, तो निश्चय ही मनुष्य को अभ्युदय 
की प्राप्ति होती है | इतना ही नहीं, मनुष्य को शरीर से मिन्‍न आत्मा की 
मुक्ति के लिये प्रयत्नशील होना,चाहिये। इसे निःश्र यस कहा जाता है | यह - 
हमारी परमार्थ-सिद्धि का द्योतक है | इस तरह म देखते हैं कि विचार करने 
पर धर्म हमारा धारक या रक्षक सिद्ध होता है---इस लोक में, मी और परलोक 
मेभी। * ;| ; ह 
धर्म की दूसरी परिभाषा मे बतंल्ाया गया.है'कि वेदों के द्वारा प्रति- 
पादित कम-समष्टि को ही; धर्म कहते हैं ।.बेदों मे मी उपयक्त दृष्टिकोण से 
ही अनेक क्ष त्रों में हमारे,कत्त व्यो का विधान किया गया. है और ,उनका फल 
बतलात हुए, कहा गथा है-कि उन कर्मो' के अनुष्ठान द्वारा हमारी सारी 
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कामनाएँ पूर्ण हो जाती हैं | इस तरह मीमाता और मनु के अनुसार भी धर्म 
का वास्तविक अर्य वदी हो जाता है, जो इसके व्य॒त्पत्तिजन्य अथ का है। मनु ने 
धर्म के कुछ स्थल्न लक्षण भी बतलाए हैं, जिनके पालन द्वारा राष्ट्र एवं व्यक्ति 
के लोक एवं पर्ञोक सबोकी उन्नति होती है। (१) 

इस तरह हम देखते हैं हल विभिन्‍न परिभाषाओं या अर्थो' के होने पर 
भी धम शब्द हमारे सामने कोई समस्प्रा नहीं उपस्थित करता कि इससे 
हम क्या समझते हैं | हम देख चुके हैं कि धर्म उन कर्मो" की समष्टि को 
कहते हैं, जिनके द्वारा सामाजिक, राष्ट्रीय, नंतिक इत्यादि सभी क्षत्रो में 
व्यक्ति तथा समाज की, लौकिक एवं पारलौकिक तिद्धि प्राप्त होती है। 


विभिन्न दशनों में धर्म का स्वरूप 

न्‍्याय-बेशेषिक--त्थाय-वेशेषिक दाशंनिको की अनुमति में आत्मा के 
गुणों में से एक गुण धर्म भी है। आत्मा के गुण को धर्म कहते हैं। अत- 
एवं इस दर्शन में धर्म विषयगत (00]००४४४७) नहीं है।। इसीलिये इनके 
अनुसार कोई काम धर्म हे. अथवा अधमं, इसका निर्णय कर्ता के प्रयोयन 
(एथाप्रं०7) पर निर्भर है। अच्छा प्रयोयन रहने से कर्मो' का फल्न बुरा 
रहने पर भी उसे धर्म ही कहेगे और बुरा रहने से अच्छा फल्न होने पर भी 
वह कम अधमं ही कहा जायगा। 

सीमांसा--इसके अनुतार धम विषयगत '( 09]6०४४७ ) माना 
गया है। धर्म उन कर्मो' की समष्टि है, जो वेद के द्वारा बंतलाये'गये है' । 
यज्ञ आदि धर्म बताये गये हैं। जिन्हें वेदों द्वारा निषिद् बताया गया 
है; वे अपम है'। इस तरह मीमासा के अनुसार धर्म या अधर्म मनुष्य 
के प्रयोजन नहीं, अपितु वेदो द्वारा प्रचाल्षित एवं निषिद्न कर्म ही है' । 

सांख्य ओर तवेदान्त--इस दृष्टिकोण से धर्म अथवा अ्धर्म का 
पुरुष के लिये कोई भी मूज्य नहीं है। इन दोनो ही दर्शनो के अनुसार 

*-चृतिःक्षमादमोड्स्तयं शौचमिन्द्रिय निग्नह 

धीविद्यासत्यमक्रोध्र: दशक धर्म लक्षणम्‌ ॥| मनु० 
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लॉ 


धर्म-अधम का मूल्य प्रकृति के क्षेत्र तक ही सीमित, रहता है। पुरुष या - 
आत्मा के साथ इसका कोई सम्बन्ध , नहीं । अद्द त वेदान्त के अनुसार 
अज्ञानावस्था तक ही धर्म-अधर्म की मान्यता रहती है। मोक्ष-प्रात्ति- के 
वाद आत्मा धर्म-अधर्म से परे .हो जाता है।(१) सांख्य के अनुसार 
धर्म बुद्धि का विशेष गुण है| पुनः बुद्धि प्रकृति का विकार है; अतः घर्म 
प्रकृति का विकार है। इस प्रकार साख्य और .अद्वः त वेदान्त के अनुसार 
घम-अ्रपम अज्ञानावस्था तक ही सीमित है। . । 
धरम के प्रकार मत 

ऊपर कहा गया हैकि धम के द्वारा लोक की रक्षा होती है । इस दृष्टिकोण 
से ही शास्त्रों में पम के अनेक प्रकार बतलाये गये हैं। मंनु के अनुसार 
धरम दो प्रकार के हैं---सामान्य धर्म और विशेष धर्म | सामान्य धर्म वे 
हैं, जो सभी मनुष्यों के किये ईजाति,।|दल् अथवा अवस्था के भेद पर 
विना विचार किये हुये आवश्यक हैं | इसके अन्तर्गत धंये, क्षमा, दम, 
अस्तेय, शौच, इन्द्रिय -निग्रह, धी, विद्या, सत्य, अक्रोध इत्यादि आते हैं | 
विशेष धर्म - वे हैं, जो मनुन्य के जीवन की विभिन्‍न अवस्थाओं के दृष्टि- 
कोण से बतलाये गये हैं। वे हैं वर्ण-घम और आश्रम-घर्म | 

सामान्य धम की व्याख्या हम 'सदुण” के अध्ययन के सिलसिले में 
कर गे | यहाँ सिफ बरणण एवं आश्रम-धर्मं की विवेचना की जायगी। 


वर्ण-धर्म --- ४. 
हिन्दुओं ने सभी दृष्टिकोणों से समाज की व्यवस्था -की है। यह तो स्व- 
विदित है कि राष्ट्र या समाज की रक्ता के लिये शान, सनिक, सम्पत्ति और सेवा 
परमावश्यक हैं | यह भी ध्यान रहे कि सभी मनुष्य यदि एक ही प्रकार के 
व्यवसाय करने लगें, तो समाज की स्थिरता कायम नहीं रह सकती | समाज में 
अ्रम-विमाजन अवश्य ही होना चाहिये | इसी दृष्टिकोण से आर्यो' ने चार 


१-अतः पापमकरवर्मिति, श्रतः कलल्‍्याणमकरवमिति; उसे उ देवेष एते 
तर्राव, नेने कृताकृते तपत३ | ---इहृदारएयक ४-४-२२ | 


हि] 
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बर्णों' दी व्यवस्था की। वे हैं--ब्रह्मण, क्षत्रिय, वेश्य, शद्र- । प्लेटो-ने भी 
अपनी पुस्तक “रिपब्लिक?,में आदश! राज्य की चर्चा करते हुये तीन वर्गों वी 
कल्पना की-है।। ध्नान देने की बात है कि इन दोनो ही मतों में वर्ण या. वर्ग: 
की व्यवस्था कर्म के आधार पर की गई है, न कि जन्म के आधार पर | 
ब्राह्मण-कुल में उत्पन्न होने पर भी युद्व-कौशल में प्रवीण व्यक्ति क्षत्रिय वर्ण 
का कहला सकता है । इसी प्रकार क्षत्रिय. कुल में भी जन्म लेनेवाला ब्राह्मण 
का कार्य करने पर ब्राह्मण ही माना जायगा । प्राचीन हिन्दू धम-शार्त्रों में 
इसके अनेक उदाहरण पाये जाते हैं | (१) आजकल वर्ण का आंधार कर्म न 
होकर जन्म होने के कारण हो इतनी अधिक जातीयता बढ़ गई है। 
अब हम प्रत्येक वर्ण के धर्म का विचार करंगे | 


ब्राह्मण के धम 

(२) गीता के अनुसार, अन्त:करण के निग्नह करना, इन्द्रियों को वश 

में रखना, तपस्या, बाह्य और आन्तरिक शुद्धि, क्षमा, सरलता, स्वाध्याय 
श्रद्धा, अध्ययन-अध्यापन तथा ईश्वर का ज्ञान प्राप्त. करना ब्राह्मण के धर्म 
हैं। (३)मनुस्मेति में भी ब्राह्मण के जो धर्म बतत्ञाये गये हैं, उनका गीत्य मे 
बतलाये गये ब्राह्मण के धर्मों' से कोई मौलिक भेद-नहीं | मनु के अनुसार, 
अध्ययन, अध्यापन, यज्ञ करना तंथी यज्ञ कराना, दान लेना तथा दान, देना 
ब्राह्मण के कम हैं। । | । 


+ 








(-भागवतपुराएण--६ २१,१६ 5. * 
महाभारत---अनुशासन पर्ब-३० 
वाल्मीकि रामायण-वालकाएड ५७-६५ ;, 
गीता----४--१३-१८-४ १ | 

२>श मोदमस्तपःशच॑ ज्ञान्तिराजबवमेव च | , ८ 
जन विशानमास्तिक्य॑ ब्रह्मकमंस्वभावजम ॥--गीता श८-४र 

३-अध्यापनमध्ययनं यजन॑ याजन तथा | 


दान॑ प्रतिग्रहं चेव ब्राह्मण नामकल्‍्पयत ॥--मनुस्म॒ति श्-दून - 


वि 
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न : दश्वत्रियों के, धम-- ४; *-+ 

- ज्ञत्रियों के स्वाभाविक ,कम शूर-वीरता, बल, धय; चतुराई, युद्ध से न/ 
भागना, दान देना और स्वामी-भाव हैं | (१) के | आज 


लक 


वंब्य के धम.. + '. * | 
खेती करना, गो-पात्न, क्रय-विक्रयं, दान देना, यज्ञ "करना, वेदाध्यन ' 
करना इत्यादि वश्यों के कत्त व्य हैं [ (२) '* 


शद्रों के धम | 
इनके एकमात्र कर्म केवल सभी वर्णों' की सेवा करना है| ,३) 
आश्रम धर्म, ' दिल 


जिस तरह चार'वर्णो' के द्वारा सामाजिक उत्कष के साधनों की रचना 
शी गई, उसी प्रकार वयक्तिक उत्कष के लिये मी जीवन का चार अ्रवस्थाओं 
में विभाजन किया गेया। उन्हे क्रमशः, ब्रह्मचय, गाहस्थ्य, वाणप्रस्थ और 
संन्यास आअ्रम कहा जाता है। उनमे से प्रत्येक के निम्नलिखित कर्तव्य हैं-- 


. . - ब्रह्मचय या विद्यार्थी-जीवन 
यह अवस्था जीवन्न के प्रथम पचीस वर्षों' को है। यह वस्तुत; विद्यार्थी: 
जीवन है। इस जीवन में मनुष्य को पूण ब्रह्मच्यजत का पालन करते 
हुये सभी कल्लाओ और विशानों का अध्ययन करना पड़ता है। गुरुकुल में 
ही शुरू की छुत्रछ्लाया में उन्हें रहना पढ़ता' है। नजदीक के गाँव में, 
'  -शोर्य तेजो धर्तिदाक्ष्य युद्ध चाप्यपलायनम। हि 
दानमीश्वरभसावरच ज्षात्र' कम स्वभावजम |--गीता १८-४३ 
२-क्षिगौरस्यवाणिब्य॑ वे, यंकम स्वभावजम | --गीता १८-४४ पूर्वाद्ध 
पशून्ा रक्षणं दानमिज्याध्यवनमेवच | पद 
वाणिकपथ्थ कुसीद च वश्यस्य कृषिमिव च | मनु ८७-८६ - 
३-एकमेव त॒ शूद्रस्य प्रश्र; कम समादिशत्‌ | डर - 
एतेषामेव वर्णाना शुअ्ुष्रा मनसयया ॥ मचु० ८७-६० -> 


जे 
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रहनेवाले गहस्थों से प्राप्त अन्न पर ही जीवन निर्वाह करना पड़ता है। 
केवल शास्त्रों का अध्ययन ही नहां, अपित ब्रह्मचारी को शुद्धक्षा भी सीखनी 
पड़ती है। इसके अरतिस्कति उसे कुछु समय परमार्थ चिन्तन, अपने तथ्थ 
गुरु के लिये भिन्ञाय्न, विविध प्रकारों से उनकी सेवा तथा अपने शरीर को 
सियमित रूप से आराम करने मे लगाना चाहिये। ऐशो-आराम की सामग्रियों 
से उसे परहेज रखना चाहिये। गाना, नाचना, भ्रूठ बोलना, गएप लड़ाना, 
निन्‍्दा करना आदि त्याज्य माने गये हैं। 


'गाहेस्थ्य या पारिवारिक जीवन 

जीवन के प्रथम पचीत वर्षों' में उपयुप्क्त नियमों के अनुसार ब्रह्मचर्य 
जीवन विताकर मनुष्य को गाहस्थ्य आश्रम में-प्रवेश करना चाहिये। प्रत्येफ 
मनुष्य का यह पवित्र कत्तेव्य है कि वयस्क होने पर विवाह ,कर वह सन्तान- 
उत्पादन करे और परिवार एवं समाज के -दायित्व का भार ग्रहण करे | यह 
आश्रम अ्रत्यन्त ही महपूर्ण है; क्योंकि -ब्रह्मचर्य, वाणप्रस्थ और संन्यास 
सभी किसी-न-किसी रूप मे इसीपर आश्रित हैं। .ध्यान रहे कि -हिन्दू-भ्म 
में विवाह की संस्था का निर्माण केव्र्न ऐन्द्रिय सुख के लिये ही नहीं किया 
गया है, वरन आत्मा एवं व्यक्तित्व की पूर्यता के लिये भी यह आवश्यक है। 

ग्हस्थ को प्रतिदिन पाँच महायज्ञ करने का विधान किया गया है। देव- 
यज्ञ, ऋषि यज्ञ, पितृ यज्ञ, निरी यज्ञ और भूत यश । देव यज्ञ से तात्पर्य है 
इेश्वर या अन्य देवताओं की आराधना करना, ताकि उनकी कृप्रा प्राप्त हो । 
वेदों, उपनिषदों तथा अन्य शास्त्रों के स्वाध्याय को ही ऋषि यज्ञ कहते हैं। 
स्वरगाँय पितरों को तर्पण देना ही पितृ यज्ञ है | चौथे और पाँचवें यज्ञ का 
अर्थ है कि मनुष्य सभी प्राणियों की सेवा करे | इसके लिये अनेऋ प्रकार के 
लोकोयकार का काम करना, जेसे--सदाव्रत करना, कुँआँ या तालाब खोदना, 
स्कूल, कालेज, अस्पताल आदि संस्थाओं को कायम करना इत्यादि कर्मो' का 


आदेश किया गया है। पालतू पशुओं को उनकी क्षुधा की निदृति के लिये 
भी श्रन्‍न देना बतलाया गया है | 
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वाणग्रस्थ या अवकाशन-प्राप्त जीवन 

यह गाह र्थ्य के बाद की अवस्था है | गाहस्थ्य जीवन के सभी कत्त व्यो 
के यथावत्‌ सम्पादन के बाद ही मनुष्य को वाणअस्थ आश्रम में प्रवेश करना 
चाहिये | इस अवस्था में सातारिक जीवन का त्याग कर पाोरलौकिक जीवन 
ब्रिंताना चाहिये। जंगल में एक्रान्तवास 'करना ही वाणप्रस्थ कहलाता , है| 
पत्नी की इच्छा रहने पर उसे भी साथ ले जाया जा सकता है। इस' अवब- 
स्था में प्रार्थना और यज्ञ के द्वारा लोक की सेवा करना मनुष्य का कर्च॑व्य हो 
जाता है | इसीलिये वाणप्रस्थ आश्रम सें भी पाँच महायज्ञों को करने का 
आदेश दिया गया है। त्याग के अन्य लोकोयकार कर्म भो करने चाहिये। 
मनुस्मृति में इस अवस्था के यश, अनवरत स्वाध्याय,' तप, समता, मुदिता, 
दानशीज्ञता, अपरिग्रह, प्र म और सभो प्राणियों के प्रति दयाभाव आदि 
कत्त व्य बतलाये गये हैं | 


संन्यास कार 

यह अन्तिम अवस्था है। वाणप्रस्थ आश्रम स्वतः ही संन्यास आश्रम में 

परिणत हो जाता है। वस्त॒तः वाणप्रस्थ संन्यास आश्रम की ही पूर्वावस्था है । 

यह पूर! त्याग मय अवस्था है | यहाँ सब कुछ त्याग कर केवल ईश्वर में चित्त 

लगाना पड़ता है | संन्‍्यासी शरीर, इन्द्रिय और जीवन सम्बन्धी सभी विषयों 
के प्रति आसक्ति से मुक्त होकर बुद्धि की पूर्य समता प्रास करता है | 


न घम आर कृत्त व्य कि से 

घम यदि एक सामान्य नियम है, तो कत्त व्य-परिस्थिति में उसका प्रयोग 
है। हम भली-भाँति जानते हैं कि सामान्य नियम सावभौम (079०8) 
सामान्य (20768) एवं अमृत्त (॥0307800) होने के नाते ह्िसी एक 
विशेष कार्य को, जो विशेष (&४०प)४7) एवं मूत्त- (6०707906) होता 
है, पूर्ण रूप से टैँक ही नहीं सकते | अतः आवश्यक हो जाता है कि सामान्य 
नियमों को ध्यान में रखते हुये हम विशेष व्यक्तियों की विशेष परिस्थिति पर भी 
विंचार करे | मान लीजिये, किसी निर्दोष व्यक्ति पर एक दुराचारी आंक्रमण' 
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करता है । सामान्य धर्म तो अरददिसा है ही ! परन्तु यहाँ अहिंसा के नाम पर 
ज/न दे देना पुरुषार्थ नहीं माना जायगा, वरन्‌ उसका यह परम पुनीत 
कत्त व्य हो जाता है कि हिंसा करके ही वह आत्मरक्षा करे। इसका यह - 
अथ कदापि नहीं कि समान्य धरम कुछ है ही नहीं। धर्म में भी परिस्थिति का 
विचार अवश्य ही किया गया है। तभी तो एक वाणमस्थी का धर्म एक 
संन्यासी अथवा ग्रहस्थ के घर्म से मिन्‍न माना जाता*है। परन्व परिस्थितिर्याँ: 
इतनी विभिन्‍न होती हैं और व्यक्ति इतने असंख्य कि हर व्यक्ति का हर 
परिस्थिति पर विचार करना असम्भव हो जाता है । इसीलिये सामान्य नियमों 
की स्थापना में सामान्य व्यक्तियों की- सामान्य परिश्थितियों पर ही विचार 
किया जाता है। निष्कृष यह है कि धर्म और कत्त व्य विपरीत नही | कत्त व्य 
का अर्थ है कि हम परिस्थिति-विशेष में उस धर्म का यथोचित प्रयोग करे | 

इस प्रकार हम धर्म और कक्त व्य में निम्नल्लिखित भेद कर सकते हैं. 

१-धर्म सामान्य है और कत्त व्य विशेष | 

. २-धर्म सामान्य परिस्थितियों पर ही आधारित होता है और कत्तव्य 

विशेष परिस्थितियों पर। 


-धर्म, कत्त व्य से अपेक्षाकृत कम परिवत्तनशील है | कतिपय विद्वानों 
ने धर्म को श्रतरिब्रत्त शोल माना है। परन्तु यदि ऐसा होता, तो फिर विभिन्‍न , 
वर्णों' एवं आश्रमों के धर्म में अन्तर केसे होता १ एक ही व्यक्ति जब णशहस्थ 
होता है, तो उसका धर्म एक प्रकार का होता है और संन्‍्यासी होने पर दूसरे 
प्रकार का | श्रतः हम घ॒र्म को अपेक्षाकृत अपरिवत्त नशील मानते हैं। 


काम ३ 
भारतीय दाशनिकों ने काम को भी एफ पुरुषार्थ ही माना है । काम का 
प्रयोग दो,अर्थो' में किया जाता-है---संकुचिंत और बृहत्त | संकुचित अर्थ मे 
योन-वासना की तृति की ही काम कदम जाता है |] परन्तु- विस्तृत अर्थ में , 
किसी भी प्रकार के ऐन्द्रिक एवं मानसिक सुख को काम कहते हैं। भारतीय 
जिचारकों के इस काम को तुलना हम फ्रायड-(#ए७एप०) से-कर सकते हैं-) 


+ड 
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-इसीलिये काम को “अनंग? भी ऊहा जाता है -। महाभारत के - अशुसार ख्री, 
माला, चन्दन, सोना इत्यादि की प्राप्ति से जो प्रसन्‍नता होती है और उसके 
निमित्त जो संकल्प होता है, उसे ही काम कहते हैं ।(१) इतना हो नहीं, आगे 
चलकर तो इसका स्वरूप और मी विस्तृत एवं स्पष्ट कर दिया गया है। 
पाँचो ज्ञानेन्द्रियो, मन और बुद्धि को अपने विषयो में प्रवृत/होने के समय जो 
प्रसन्‍नता होती है, उसे ही काम कहते है! ।.२) इस प्रकार किसी , भी, ऐन्द्रिक 
एवं वोडिक सुख को काम की संशा दी जाती है। 

अतः काम के अन्तर्गत यौन सुख एवं अन्य प्रफार के ऐन्द्रिक एवं नौद्धिक 
सुख भी आ जाते हैं | चूँकि मनुष्य का धर्म सुख प्रात्ति है, अतः कांम भी 

उसका पुरुपार्थ हो जाता है+ के हे 8 


| । 


का 


अथ 
अर्थ से तातय है, सम्यति | यह जीवन के लिये कितना आव,यक है 
'यह सर्वविदित है । आज के युग में तो यह और भी- अधिक : महत्त्वपूर्ण हो 
गया है। स॒ष्टि के प्रास्म्म से ही इसको बृद्धि एवं उचित वितरण का.प्रयास 
होता आया है। चूंकि धर्म के बिना न तो मनुष्य जी सकता है :और न 
उसके व्यक्तित्व का पूर्ण -विकास ही सम्मव है, इसीलिये मारतीय विचारकी' 
ने उसे एक पुरुषार्थ मान लिया है | महामारत में कहा गया है कि विद्वानों" 
का कर्चव्य है कि वे उचित समय पर-धर्म, अर्थ और काम, तीनो' का ,सेवन 
१, द्रव्याथ स्पर्रो संयोगे या प्रीतिस्ष जायते-। ; 
स कामश्रित्तसं कल्प) शरीर नास्य दृश्यते। | का 
_... “-महाभारत : वनपर्व, ३३ ३० 
... २. इन्द्रियाणा च पंचाना मनसो हृदयस्य च | 
विषये वर्चमानाना या -प्रीतिरूप जायते । | 
स काम इति_मे बुद्धि: कर्मणा फलमुक्रमनः 
>अन ५ ..... --महामारत, वनपव ३३-३७ 
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करें । (१) परन्तु इसे पुरुषार्थ मानने का यह श्र्थ कदापि नहीं कि व्यक्ति अपार 
धन-राशि इकथ्ठा करता जाय | उसे सिर्फ आवश्यकतानुसार ही अर्थ-संचय 
करना चाहिये। । ' |( 
' अतः भारतीय ऋषियो' ने वर्याक्तक तथा सामाजिक उत्थान के लिये 
अर्थ को बहुत ही महत्त्वपूर्ण साधन माना है । इसके बिना आवश्यकताओं 
की पूत्तिसम्भव नहों। ! 
| मोक्ष 

- हिन्दू दाशानिको' ने मानवे-जीवन को शरीर और आत्मा इन दोः 
पत्तों में विभाजित करके ही चार प्रकार के पुरुषार्थो' का निरूपण किया है। 
अब तो यह मलीमाँति ज्ञात हो चुका है कि धम, अर्थ और काम ये तीनों 
मनुष्य के पार्थिव सुर्खो के साधन हैं | किन्तु, यह सबंबिद्त है कि इन पार्यिव 
सु्खों से मनुष्य कभो शान्ति नहीं प्रात कर सकता | इसीलिये हिन्दू-दर्शन 
में इन मूल्यों को सापेज्ञ बतल्लाया गयो है| इतना ही नहीं, ये न, वर भी हैं | 
अतणव, बहुत प्रारम्भ मे ही हिन्दू-दाशनिको ने बतलाया है कि मनुष्य का 
चरम लक्ष्य मोत्न है; चूँ कि मोक्ष आत्मा . अथवा हमारे शुद्ध स्वरूप का 
द्योतक है, इसलिये इसे परम-पुरुषाथ अयवा निःश्रेयस माना गया है। 
मोक्ष को निःअ्र यस इसलिये कहा जाता है, चूंकि इससे बढ़केर' श्रेष्ठ और कीई 
दूसरा मूल्य नहीं है | हमारे शार्त्रों में बतलाया गया है कि मुक्त मनुष्य जिस 
आनन्द की प्राति, कंरता है, उससे, बढ़कर कोई भी आनन्द नहीं है | इसलिये 
इसे निरपेक्ञ माना जाता है। (२) 








१-धर्म' चार्थी च॑ काम च यथावद बदतां वर। 
'विभन्य काले कालक्ञ; सर्वान्‌ सेवेत परणिइत ॥ 
--महाभारत, वनपव, ३३-४२ 
२- य॑ लब्ध्वा चापर॑ ल्ञाम॑ मन्यते नाधिक॑ तत्तं: । 
यस्मिनू स्थितों न दुःखेन गुरुणा विचाल्यते- 
ह नम 7: >-भ्री मदुभगवदुगीता ६-१२ 
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पारचात्य विद्वानों ने भी शुभ (9000) को वरम शुम (प्रा20०४४ 
(०00) एवं यान्जिक शुम (|गर80"प7०7॥%७) (७००03) में विभाजित 
किया है ! चूंकि मोक्ष किी अन्य शुभ का साधन नहीं, वरन यह स्वतः 
ह्दी पर है, अतः इसे परम शुभ, निःश्र यस अ्रथवा परम-पुरुषार्थ माना 
गया ६ | 7 ४ 


जीवन. मुक्ति और विदेह मुक्ति 7: 
मोक्ष इस जीवन में प्राप्त होता है या मरने के बाद, इस विपय में 
भारतीपर दाशनिकों मे मतभेद है | बौद्ध, साख्य तथा अद्वे त वेदान्ती मानते 
हैं कि इस जीवन में भो बुद्धि की समता प्रात्त हो जाने पर मनुष्य मुक्त हो 
जाताँ है। इसे जीवन मुक्ति कहते हँ। किन्ठ॒, वेष्ण्व वेदान्तियों तथा 
नेयायिकों के अनुसार मोज्ञ शरीर त्यागने के वाद ही' प्राप्त हो सकता है। 
अपने विरोधियों का खण्डन करते हुये वेष्णव दाशनिक कदते हैं कि जब तक 
शरीर रहेगा, तब्र तक मनुष्य नाना प्रकार के इन्दों से अव(य बिरा होगाज 
वोड्िक समता प्रात्त होने पर भी उसे शारीरिक दुःख अवर्य-उठाने पढ़े'गे ॥ 
अतएव, विशुद्ध सुख मरने के बाद ही प्रात्त हो सकता है। वष्णवों के इस 
"सिद्धान्त को विदेह मुक्त कहते हैं। हू ध । 
साधक्षु का रवरूप 
मोह के स्वरूप के सम्बन्ध में भारतीय दाशनिकोी में मतभेद है। यहाँ 
हम कतिपय टाशनिकों के मर्तों पर विचार कर गे | 
न्याय वेशेषिक--इनके अनुसार मोक्ष की अवस्था दुःख की निबति की 
अवस्था है| सभी टुःखों की निवृति की ही “अपवर्ग” कहा जाता है। नेवापरिकों 
के मत में ऐसा कोई सुख नहीं है, जो दुःखमिश्रित न हो। इसीलिये इनका 
मोक्ष अभावात्मक (४६९४७४२०) है। अर्थात्‌ मोक्ष की अवस्था में सुख की 
प्राति नहीं होती, किन्त दुःख की निवृत्ति मात्र होती है। इस अवस्था में 
आत्मा स्ुःख-दुख ही नहीं, अपितु सारे अनुभवों से मुक्त हो जाता; क्योकि 
नेबाबिकों के अनुसार सभी अनुभर्वों में कुछ-न-कुछ दुःख अवश्य रहता है, 


[ रण | 


अत; इनके मत में'मोक्ष की अवस्था अनुभवोतीत अवस्था है। अतुभवहीन 
होकर आत्मा बहुत कुछ चेतनाद्दीन पत्थर से मिलता-जुलता है । वो 
मोक्ष से इस अर्थ में नेयायिकों का मोज्ष मिलता-जुलता है | अन्तर दोनों मे 
इतना ही है-कि बौद्ध आत्मा में विश्वास करते है | नेयाविक जीवन-सुक्ति में 
नहीं विश्वास करते; क्योकि जीवन रहने पर अनुभव होगा ही, जिसके फलस्वं- 
रूप छुःख कभी दूर नहीं हो सकते । अतः अनुभवातीत अवस्था ही मोक्षा- 
धस्था है। 
* सांख्य-योग- न्याय वशेपिक की तरह साख्य-योग का मोक्ष-सिद्धान्त 
'भी अभावात्मक है। पहले के समान साख्यः्योग' के अनुसार भी मुक्त आत्मा 
में सारे दुःखों का अभाव रहता है। किन्तु, यह आत्मा को चेतन्यस्वरूप 
मानते हैं; अतणव, मोज्ञावस्था में मुक्तात्मा को यह ज्ञान रहता है कि वह 
मुक्त है और पहले वह बद्ध था| प्रकृति के सारे विकारों से आत्मा मुक्त हो 
'जाता है। येह सुख़-दुःख दोनों से परे को स्थिति है । 
!  वेदान्त--इसके अनुसार आत्मा सत , चित , आनन्द है। अ्तणएव, 
यहाँ अन्य उपय क्त' दाशनिक मतो की अपेक्षा अधिक भावात्मक (?08॥907) 
मोक्ष का सिद्धान्त पाया जाता 'है। ज्ञान प्रति ही मोक्ष है। आत्मा स्वभा- 
बतः सदा से मुक्त होता है । इसकी इस-स्वाभाविक सुक्ति के अश्चान को ही 
वन्धन कहा जाता है । जब आत्मा को. अपने स्वरूप का. ज्ञान हो जाता है 
तो इस सारे दुःख केवल नष्ट ही नहीं हो जाते; बारक अच्षय सुख की प्रार्ति 
भी हो जाती है | अक्षय सुख की इस प्राप्ति को ही मोज्ष या निःश्र यस कहा 
जाता है। मनुष्य के जीवन-काल में भी मोज्ञ पाया जा सकता है; क्योंकि 
ज्ञान ही का दूसरा नाम मोज्ञ-है | इसे जीवन सुक्ति कहा जाता है। मृत्य- 


उपरान्त इसी अवस्था को विदेह मुक्ति,कहा जाता है| अ्रत; वेदान्त के मत 
में मोज्ञावस्था आनन्द की अवस्था है। 


चौथा अध्याय 


मोचु-साधन 


। 
तीपरे अव्याय में हमने पुरषाथ का विवेचन किया। हम भली-माँति 
देख चुके हैं कि मोज्ञ ही सबसे बड़ा पुरुषा् अथवा निःश्र यस है। यही मनुष्य 
मात्र का परम लक्ष्य होना चाहिये | परन्तु प्रत्येक 'लक्ष्य या आदरशं-प्राति के 
मार्ग या साधन .भी होते हैं। भारतीय विचारको ने मोक्ु-प्रातति के 'निम्न- 


लिखित साधन वतलाये हैं :-- 
१-विवेक से 
२-शात् 
'३-संयम .. 
४-परबृ्ति 
। प्-निद्रति 


. ध-निष्काम कम - 
; ध्यान देने की बात है कि ये स॑ंभी साधन एक'दूसरे के विरोधी नहीं, वरंन्‌ 
एक ही आदश-प्राप्ति के मिन्‍न-मिन्‍न मार्ग हैं। ' प्रस्तुत अध्याय में हमें इन्हीं 
मे से प्रत्येक की व्याख्या करनी है। ५ | 
विवेक. . ' 2 
भारतीय दाशनिककों, ने मोह्-प्राप्ति के . निमित्त -तत्वशान को अत्यावश्यक्‌ 
मात्रा है। स्वविदित है कि परमार्थ की बात तो दूर रहे, लौकिक व्यवहारों में 
भी वही सफल होता दे, जिसे अपने वातावरण का पूरा ज्ञान हों। भारतोय 


रे 
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है । हम अज्ञान के कारण अपने स्वरूप को भूल जाते हैं। आत्मा और शरीर 
में भेद नहीं कर पाते। इसीलिये अनेक प्रकार के राग, द्वष, कल्नह, पाप 
इत्यादि बन्धनकारक प्रवृत्तियों में लगे रहते हैं। फल्लस्वरूप न हमारा अपना 
कल्याण होता है, न समाज या राष्ट्र का । इसलिये हमे शरीर और आत्मा, 
पुरुष और प्रकृति, अनित्य तथा नित्य सबों के भेद को जानना चाहिये। इसी 
ज्ञान को विवेक कहते हैं । 


ध्यान देने की बात है कि चार्वाकई को छोड़कर बौद्ध, जन, सांख्य-योग, 
न्याय-वेशेषिक, वेदान्त आदि सभी दाशनिक सम्प्रदायो ने अविद्या या अजश्ञान 
को ही बन्धन-का कारण मानकर, इसको निवृत्ति 'विवेक या ज्ञान द्वारा ही 
बतलायी है | शंकराचार्य का “शान” मो विवेक से मूलतः मिन्‍न नहीं है | किन्तु 
यह विवेक हमारी मानसिक शक्ति से किसी मिन्‍ने शक्ति का व्यापार नहीं है। 
अतः हम कह सकते हैं कि विवेक हममें एक ऐसी शक्ति है, जो सत्‌असत्‌ मे 
भेद कर हमे मोक्ष-प्राति के लिये तेयार करती है। रा 

यह विवेक और पाश्चात्य दर्शन के अन्तःकरण ([7/प्रांध ०7) के 
मेद को समझ लेना आवश्यक है । पाश्चात्य अन्तःकरणवादियो -के अनुसार 
विवेक अन्तःकरण का व्यापार है। यह एक प्रकार की छुटी ज्ञानेन्द्रिय है, जो 
उचित-अनुचित, पाप-पुणय आदि में भेद करनेवाली एकमात्र शक्ति है। 
यह अन्य मानसिक व्यापारों से बिल्कुल ही भिन्न है। इसका विवेचन हम 
ध्ग्रन्त:फस्णवाद! के अध्ययन के सिलसिले में कर चुके हैं। भारतीय 
खवैचारकों के अनुसार विवेक एक प्रकार का मानसिक व्याग़र ही है 
उससे स्व॒तन्त्र नहीं | एक ही मन ज्ञान अजन करते समय मनस कहलाता है 
ओर फिर उच्ति-अनुचित, सत-असत आदि में मेह करते समय बुद्धि की 
संशा ग्रहण करता है | इसी बुद्धि को क्रिया का नाम विवेक है। 

इस प्रकार पाश्चात्य एवं भारतीय विचारर्की में अन्तर है कि जहाँ पहले 


के अनुसार विवेक मानसिक व्यापार से भिन्‍न है, वहाँ दूसरे के अनुसार यह 
घ्यक प्रकार की मानसिकध्क्रिया ही है। | 


हम ५] 


' शास्त्र 
संस्कृत के 'शास? धाठ से शास्त्र शब्द बना है। अ्रतएव ,इसका अ्र्य 
हुआ शासन करनेवाला । वे सभी गस्थ-शास्त्र कहलाते हैं, जो - मनुष्यों की' 
हित-साधना के लिये उनपर शासन करते हैं | शासत्र ल्ौकिक- तथा 
पारलौकिक सभी ज्षत्रो में हमारी कष्ट-सिद्धि के लिये नाना प्रकार के-उपाय 
-बतलाते हैं। थास्त्रो द्वारा ही हम परमार्थ में भी अग्रसर -हो संकते हैं। 
अजशानी पुरुषों के लिये तो शारू ही सब कुछ हैं। ज्ञान-प्राति के बाद-भत्ते 
ही विवेक द्वारा हम कार्य-अकाय,, पाप-पुर्य, - धर्म-अधर्म आदि का -निर्ण॑य 
कर लें, परन्तु जबतक हमें ऐसी अवस्था प्राप्त नहीं हुई है, हमें शा त्रों के 
अनुसार ही चल्नना चाहिये | गीता में कहा गया है कि कार्य तथा -अझाण 
के निणुय के लिये शाज्र ही प्रमाण हैं। शार्त्रों के विधान को जानकर ही 
संसार में कर्म करना चाढिये। (१) जम 
कतिपय आलो वको का कहना है कि शास्त्र उच्तित मापद्णड नहीं हों 
सकता; .क्योंकि यहाँ बुद्धि-प्रयोग की गुजायश नहीं है, जियके फलस्वरूप 
अन्धविश्वास फेलता है| परन्तु यह विचार उचित नहीं जान पडता.| सब्व- 
प्रथम शास्र और विवेक में विरोध नहीं है। शासत्रो के अध्ययन क्‌रने पर 
विवेक द्वारा-कत्त व्य-निर्धारण. का कोई भी खण्डन नहीं करता । विवेक. तो 
मनुष्य की जन्मजात शक्ति है। उसका प्रयोग तो हर समय होना ही 
चाहिये। शास्र यह कदापि नहीं कहता कि विवेक का प्रयोग न किया जाय 
दूसरी बात है कि शाञ्न तो उनके लिये है, जिन्हें विवेक द्वारा सही शान की 
- प्राप्ति न हुई हो | यदि-विवेक की शक्ति किसीमें न. हो, तो फिर उसके लिये 
शासत्र से उत्तम साधन क्या हो सकता है !? ,अतः ,यह. आलो वना._उचित 
नहीं है । घ 5 जी पर 3 5 
१-तस्माच्छास्त्र' प्रमाण ते कार्याकायव्यवस्थिती | ८ 
शात्वा शाख्रविधानोवत॑ कर्मकठ मिहाहईसि || 
है *. >-ओमदभगवदुगीता, अध्याय १६, श्लोक २४। 


भ् 


[ २६० .] 


“संयम 

“, मनुष्य मे दों प्रकार की. प्रवृत्तिाँ: हैं---.इन्द्रियांनुगामी और बुद्ध यानु- 

' गामी। पहली अवस्था: में व्यक्ति इन्द्रियों के वश में होकर ऐन्द्रिक सुख के पीछे 
दौड़ता रहता है| यहाँपर उसकी इच्ड्राएँ अपंरिसित होती हैं जिनके फल- 
स्वरूप वह कंष्ट मोगता है । मनुष्य होने के नाते उसकी शक्तियाँ सीमित होती 
हैं | इसके काररणं वह अपनी ध्षयों इच्छाओं की पूत्ति नहीं कर सकता। फेल- 
ध्वरूप उंसे निराशा होती है और उसका जीवन भार-सा बन जांता है। ऐसी 
परिस्थिति में बुद्धि ही उसका सहारा बंनती है। वह सोचता है कि इन्द्रियो 
को वश से रखना ही उसका कं व्य होना चाहिये। जितनी कम उसकी 
इंच्छाए होगी, उसी मात्रा में उसे निराशा भी कम होगी [बुद्धि द्वारा इन्द्रियो 
एंवंमन पर इंस नियन्त्रण को ही संयम कहते हैं। हमने अभी देखा हेकि सिफ 
मोक्ष प्रात्िि के लिये ही नहीं, वरन लौकिक व्यवहारों के किये भी संवम की 
बड़ी आवश्यकता है। ५ की जम अर 


प्छेझो ने भी माना है कि इन्द्रियो.प्र बुद्धि का नियन्त्रण आवश्यक है। 
करंट तो इन्द्रियों को नाश ही कर देना चाहता है | परन्तु यह उसकी भूल 
है | इन्द्रियाँ वेकार नहीं, जीवन में उनकी भी साथकतां है। आवश्यकता 
सिफ इस वात.की है कि वे वेज्ञगाम न हो जाथ। उनकी वॉगडोर बुद्धि के 


हाथो मे होनी ज्ाहिये। उपनिषदो में भी इन्द्रियो पर नियन्त्रण अथवा 
संयम्म की चर्न्ा.कों गयी है| (१)अतः संबर्म भी मोक्ष-प्रारप्ति का एक 
माम है। . ५ 8. ४6 88 तक 0 हर 
 <-अत्मोन रथिन विडद्धि शरीर रथमेव.तु | ४ > 7 «,.,-. 

. बुद्धि तु सारथि विद्धि मनः प्रश्नमेव च ॥ 
... इन्द्रियाणि हवानांहुः विषयास्तेष्ठ गोचेरानू 

आत्मेन्द्रियमनोयुक्त॑ भोकतेत्याहुमत्ीषिण:.] _- 

:... ॥ “ऊठोउनिप्रद्‌ प्रथमाध्याय, तृतीयवल्ली | 
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प्रवृत्ति 
भारतीय दशन में जीवन के प्रधानतया तीन मार्ग बतलाये गये हैं... 
प्रवृत्ति मार्ग, निवात्त मार्ग और वर्मयोग मार्ग या निष्काम कमं। प्राचीन 
काल से ही, साथ ही साथ, ये तीनों ही मार्ग माने गये हैं। प्रवृत्ति मार्ग 
मीमांसकों द्वारा उपबत्ष्ि हुआ है | इनके अनुसार मनुप्य का चरम आदर्श 
स्वर्ग-पांति है | श्रतएवं इस लोक में तथा परलोक़ में सुख-प्राप्ति -के - निमित्त- 
उन सारे कर्मो' को करना आवश्यक है, जो वेदों में, कल्पयून्रों में, णहसून्रो ,में- 
वतलाये गये है। इस प्रकोर पुत्र-प्राति, स्वरग-पराति, राज्य-प्रामि इत्यादि के ्िये 
अनेक प्रकार के यंज्ञों का विधान किया गया है| इन सभी कर्मो' को काम्य 
कर्म ([0087९-7707766त 80000) कहा जाता है। -इसके अ्रतिस्क्त 
नित्य-और नमित्तिक कर्म भी सनुप्य को करने चाहिये। जेसे--..संध्या-बन्दन 
करना नित्यकर्म है | भले ही इनको प्राप्ति से पुण्य प्रात-न हो,- तथापि- आने 
वाले-पाप दूर ह् ज्यते हैं। नित्व कर्मो' के करने का यही फल्न-है । नेमित्तिक 
कर्म निमित्त या विशेष अवर्सरो एर ही किये जाते हैं।- जसे---उपनयन, 
विवाह आदि अवसरो पर किये जाने वाले कर्म नमित्तिक कर्म कहलाते हैं।| 
इस प्रकार शात्रो भ-चतलाये गये इन सभी प्रकार के कर्मो' का करना 
आवश्यक है | पहले के मीमासको के अनुसार इन कर्मो' के करने से स्वर्ग 
ही मिलता है; परन्द बाद के मीमातकों के अनुसार बिना किसी स्वार्थ की 
भावना से इन कर्मो" के करने से मोक्ष-प्राततिं होती -है-।- प्रतिसिद्ध 
(7059700090) कर्मा" को नहीं १रना चाहिये | शंकराचार्य के अनुसार भी 
प्रवृत्तिमाग का कुछ मूल्य अवश्य है |-जीव तक अजश्ान की अवस्था में 
रहता है, उसे शास्त्री में बतलाये गये सारे विहित कर्मो' को करना-चाहिये 
और प्रतिसिद्ध कर्मो' से अलग रहना चाहियि, क्योंकि उनके द्वास चित्त- 
शुद्धि होती है, जो शान के लिये अत्यावश्यक हैे।., ह 
उपयुक्त विवरण से यह बात स्पष्ट है क्रि प्रवृत्ति मार्ग का सम्बन्ध राग- 
द्वष से है। मनुष्य पुण्य या पाप के दृष्टिकोण से ही अनेक प्रकार के कर्मों! 


[ रघध्र ] 


को करता है, जिनका फल्ल सुख या दुःख प्राति में होता है। सुख प्रासिवाले 


कर्मो' के प्रति उसका राग होता है और ह:ख-प्राप्तिवाले कर्मों” के प्रति 
द्वंषत - के 


|  / निवृत्ति ४ 
“ जीवन का दूसरा मार्ग निदृत्ति या संन्यास मार्ग बतलाया गया है।इस 
मार्ग के अनुसार जीवन का चस्म सत्य एकमात्र ब्रह्म है| ब्रह्म के अतिरिक्त 
सब कुछ मिथ्या है। तथाएे व्यांवहारिक दृष्टिकोण से विश्व की सत्यता है। 
जब तक इसकी असत्यता ज्ञात न हो जाय, हमें कर्मों को करते रहना चाहिये । 
इसी कारण शंकर ने व्यावहारिक और पारमाथिक दृष्टिक्रोर्णों से विश्व को 
देखते हुए, प्रवृत्ति एवं निवृत्ति दोनों ही मार्गो' को ठीक माना है। अज्ञानावस्था 
में तो प्रवृत्ति-मार्ग ही ठीक है; क्योंकि यहाँ विश्व पूर्णतया सत्य प्रतीत होता 
है | किन्तु ज्ञान-प्राप्ति के बाद जब्र ब्रह्म के अतिरिक्त अन्य चीजे माया-मात्र 
हो जाती हैं, तो मनुष्य के ज्षिये उचित है कि वह सब कुछ छोड़कर एकमात्र 
ब्रह्म का ही चिन्तन करे। विश्व के प्रात उदासीन हो जाने का ही नाम संन्यास 
अथवा निवृत्ति-माग है।.. 
अतणव निबृत्ति माग के अनुसार संसार भिथ्या एवं अनित्य है | इसलिये 
सारे कम भी अनित्य हैं तथा उनका ज्ञान से विरोध है। शंकर ने अपने 
भाष्य ग्रन्थों में अनेक स्थलों पर कम और ज्ञान की तुलना क्रमशः अन्धकार 
ओर प्रकाश से की है। (१) चूंकि उनके फल बिलकुल एक-दूसरे से भिन्‍न हैं, 
अतणव ज्ञानावस्था में कर्म उपयुक्त नहीं माने जा सकते । 
ज्ञान और कम के अन्तर को बतलाते हुये शंकर ने कहा है कि जीवन का 
लक्ष्य एकमात्र ब्रह्म-प्राति है। अ्रतएव कम द्वारा इसकी प्राप्ति नहीं हो 
सकती । कर्मो' के द्वारा तो सासारिक सुख ही प्रास होते हैं। इसलिये मोछ्त- 
प्राति का एकमात्र साधन ज्ञान ही है। पुनः कम का सन्वम्ध उन वंत्त॒ुओ 
नह तमःप्रकाणयो: युगपदेकत्रस्थितिः सम्मवति | 
इकोयनिषद्‌ शांकरमाष्य ३३१४ 


[ र६३ ], 


के साथ है, जो-उ गद्य (2/047037) हैं; किसतु वह तो सदा वत्त मान है ॥ 
अतः उपको प्रानि के ज़िये कम की क्या आवश्यकता है ? इस प्रकार निवृत्ति 
मार्ग के अनुसार ज्ञान-प्राति के बाद मनुष्य का कोई कच व्य' अवरशिष्ट नहीं” 
रह जाता;। शान “रूपी अग्नि ज्ञानी के सारे कर्मो' को मंस्मसात कर डालतो 
है (१) वह साँतारिक कर्मों से मुँह मोड़ लेता है। _ " मा 
हि - / ,- निष्काम कम -.- ८: 
कर्ता की बुद्धि के दृष्टिकोण से कर्म दो प्रकार- के हैं--लक्राम और 
निष्काम | कुछ लोगोकी अनुमति मे- जीवन का एकमात्र कक््य सांसारिक 
सुर्खों की प्राप्ति के अतिसर्क्ति कुछ भी नहीं है । ऐसे लोग धन, स्वास्थ्य, शक्ति 
यश, आदि की प्राप्ति के निमित्त तथा दीनता,, बीमारी, - निवल्लता, अयश 
आदि की निवृत्ति के लिये ही कर्म करते हैं। ऐसे कर्म, जिनके एकमात्र 
उद्द श्य सुखद वस्तुओं के प्रति राग' एवं दुःखद वस्तुओं के "प्रति बिराग -या - 
द्वष होते हैं, उन्हें सकाम कर्म कहा जाता है। प्रवृत्ति मार्ग सक्माम कर्म का 
ही माग है। 
भले ही साधवारिक अभ्युदय के लिये प्रवृत्ति मार्ग आवश्यक है, तथापि 
जन तक कर्ता की बुद्धि संस्कृत न हो जाय, ऐसे मार्ग द्वारा व्यक्ति का हास 
भी सम्भव है| गीता में बृतलाया गया. है कि कर्मो' के करने में यदि कर्ता 
केवल राग-5 ष-द्वधारा ही संचालित हो, तो यह हो सक॑ता है कि उसका मति- 
विश्रम हो जाय और अन्ततोगत्वा उसका सबंनाश हो जाये । (१) ऐसे कर्मों 
से मनुष्य की सारी शक्तियाँ क्वीण हो जाती हैं | इसलिये नतिकता के -शड्टि- 
कोण से सकाम कर्म निम्न कोटि का है। हैः 
निष्काम कर्म के अध्ययन के पूच हम निवृत्तिमाग' को भी' देख ले | 
-पर्येधाँति समिद्धोडग्निमस्मसात्कुरतेड्जु न । 
ज्ञानारििः सवकर्माण मस्मसात्कुसते तथा ॥ 
सा --श्रीमदभगवदगीता ४-३८ 
(-गीता २/४१-४२७, ६१-६ २, ६६ |, 


॥ 


हू अर 
से 
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यथ्ञपि यह टीक है कि वैयक्तिक तथा राष्ट्रीय विकास के लिये राग 
(पबृत्ति) से सुक्ति पाना आवश्यक है; फिर भी, साँसारिक कर्मी से त्रिल्कुल 
विमुख ही हो जाना उचित नहीं जान पड़ता। यह ठीक है"कि प्रदृत्ति 
मार्गानुगामी अपने सिद्धान्त का पुष्टिकरण करते हुये यह वड़ी गलती करत 
हैं कि सभी कर्मो' का मूल राग-हं ष॒ ही मार्नते हैं; क्योंकि यदि स्वाथ की 
भावना से ही प्रत्येक व्यक्ति अपने कर्मो' को करे, तो कभी भी न तो व्यक्ति 
का विकास हो सकता है और न राष्ट्र का ही | अंतएवं कर्मों' के करने में 
त्याग की भावना आवश्यक है। निवृत्ति-मार्ग त्याग की भावना पर जोर 
अवश्य डालता: है; परन्तु यह भी इस कारण दोषपू्ण है कि शान-प्राति के 
बाद यह कर्म करना बिल्कुल अनावश्यक बतलाता है। यदि निवृत्ति-मागः 
ही जीवन का आदर्श हो और पत्येक व्यक्ति उसी पर चलने लगे, तो फिर 
संसार का चलना ही असम्भव हो जायगा | । 


प्रवृत्ति और*निवृत्ति मार्ग की इन्हीं कॉठटनाइयो को ध्यान में रखते हुये 
निष्काम कम ने बीच का रास्ता लिया है। निषकाम कमम-माग' के अनुसार 
अशानाव्रस्था की बात तो दूर रहे, शान प्राप्ति के ब्राद भी लोक-कल्याण के 
निर्िन्न स्वाथरहित होकर. कर्मो' के पत्न के प्रति अनारुत्त होकर सारे कम 
करने चाहिये। गीता में निष्काम_ कम के पक्त में निम्नलिखित युक्तियाँ दी 
गर्ल हैं 5 > 


१-निद्ति मार्ग के अनुसार ज्ञान-प्राप्ति के पश्चात्‌ हमें कुछ भी नहीं 
करना चाहिये; परन्तु निष्काम कर्म के अनुसार यह सम्भव'ही नहीं कि शरीर 
के रहते हुये कम से-पूर्शतया छुटकारा मिल-सके | मनुष्य - एक क्षण भी बिना 
कम किये नहीं रह सकता | इसलिये मनुष्य को -क्म करते रहना चाहिये। 

२-निदृत्ति मार्ग का कहना है कि कर्मो' से इच्छा . तथा रागह्वष को 
अ रणा मित्ञती है, जिसके कारण दु:ख और बन्धन होते है। कमयोंग या 
निष्काम कम-मार्ग मानता है कि कर्म स्वयं बन्धनकारक नहीं है। हमें कर्मा 
को शुद्ध बुद्धि से करना चाहिये। ऐसे बहुत सारे कर्म या रागे-द्व ष॑ से रहित 


: रष्पे ] 


+ घर सा 


आदि स्थापित करनाव। * ० 
३-संन्‍्यास अथवा 'निवृत्ति मार्ग का विश्वास है कि' कर्मों का एकमात्र 
दृश्य चित्त-शुद्धि हैं। जब तक चित्त-शुद्धि न हो, कर्म करना चाहिये॥' 
निष्काम कर्म के अनुसार चित्त-शडद्धि के बाद भी कर्म आवश्यक है। कर्म 
छोड़े नही जा सकते । ह॒ की, का अल 
४-निवृत्ति मार्ग के अनुसार चूँकि शरीर की स्वाभाविक आवश्यकताओं 
प्रति उदासींनतां नहीं हो सकती, इसलिये 'शॉन-प्रार्तिं के बांद भी, जीवन- 
यात्रा के लिये मिनत्ञांग्न अनुचित नहीं है | लेकिन निष्काम :कर्म के अनुसार 
भिन्नाव्न भी एक प्रकार का कर्म ही है और वंहं भी 'अपमानजनक | यदि ऐसे 
हीन कर्म किये जायें, तो क्यो नहीं सारे कार्म स्वोथरहिंत होकर फिये जायें ! 
इसके अतिरिक्त यदि गहस्थाश्रम को दूर केर-दिया जाय और सभी संन्यासी हो- 
जायें, तो फिर संन्‍्यासियों को मिक्षा कौन देगा ! 
५-संन्यांस मार्ग केवल व्यक्तिगत सुक्ति पर जोर लगाता है; इसीकिंये 
उनका कहना है कि ज्ञान-प्राति के बाद मनुष्य के अपने कल्याण के लिये) 
कोई भी कर्तव्य अवशिष्ट नही रह जाता। इसके विपरीत यद्यंवरि कर्मयोगी के 
लिये अपनी स्वाथंपूत्ति के हेठ कुछ भी कर्च॑व्य॑ नहीं-है; फिर भी, ल्ोक-कल्याण 
के लिये वह सारे सासारिक कर्म केरता रहता है | इस ,सिलसिलों मे यह-जशञात 
है कि औकृष्ण, जनक आदि बड़े ब्रह्मशानी: ज्ोक-कल्याण ” के ,लिये सदा- 
सासारिक कर्म करते रहे)। 3., 7 पा के 
इन्हीं सभी युक्तियों के आधार पर गीता निष्काम कर्म को जीवन का 
सर्वोच्च आदश' मानती है। इस प्रसंग में गीता का त्तिम्नलिखित छोक 
द्रष्टच्य है, जिसमें कमं-योग-के सारे रहस्य निहित हैं :-- 


-- - -- कमंण्वेबाधिकारस्ते मा फलेषु कदाचन। 2 का 
मा कमफलहेत॒भू मां ते संगोइस्त्वकमंरि | से 


इसका अर्थ है कि मनुष्य का केवल कम करने में ही अधिकार है, कर्मों" 
की फल-प्राप्ति के साथ उसका कोई सम्बन्ध नहीं रहना चाहिये। इसलिये 
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मनुष्य को अपने -किये हुये कर्मो' के फल्न में अपने को देतु नहीं मानना 
चाहिये, अतएव कम करने मे किसी पक्रार की आसक्ति नहीं होनी चाहिये | 
ध्यान देने पर स्पष्ट हो जायगा कि उपयु क्त उदाहरण-मे चारो छिद्धान्तों 
का निरूपण किया गया है। सर्वप्रथम, बतलाया गया है कि मनुष्य को- 
केवल, कर्म करते रहना चाहिये। लेकिन कर्मो' के साथ फलो का अद्वृ 
सम्बन्ध है | इसलिये यह शंका हो सकी है कि कर्म करनेवाले का फल्न मे 
मी आवश्यक रूप से अधिकार हो, दूसरे तिद्धान्त मे जो श्ज्ञोक् के पूर्वाद् 
का अन्तिम अ'श है, इस शंका-का: निवारण करते हुये बतलाया गया है कि 
सद्यय्रि मनुष्य कर्म करे, तथात्रि उसके फलों के प्रति उसकी तनिक भी आसकि 
न रहने पाये | लेकिन इससे भी एक भयंकर परिणाम हो- सकता है। लोगो- 
में यह धारणा हो सकती है कि-तब तो कर्म करना सम्भव ही नहीं है इस 
शंका का निर्वारण उत्तराद्ध के प्रथम अंश से किया गया है । वहाँ कहा गया 
है कि कर्म के फल्न में मनुष्य स्वयं अपने को हेतु न सममे, फत्ञ-प्राप्ति के 
लिंये कर्ता के अतिरिक्त अन्य भी कारण हो "सकते- हैं ((१) अतएब अकम 


(कर्म नहीं करना) में बिना प्रवृत्त हुये फलाशरहित होकर मनुध्य -को कर्म 
करते रहना चाहिये |/ , ८ 5  ; 


4 


साराश यह है कि “कर्म, करते रहना चाहिये? इस कथन का यह अथ 
क॒दाप नहीं कि वह उन कर्मा” के फल की आशा भी करे और विपरीतत 
कर्मो' के फत्न की आंशां के त्याग का यह कदापि अर्थ नहीं कि कर्म ही नहीं 
किये जाये । अनासक्त भाव से कर्म करने का नाम ही निष्काम कर्म है। 

गीता ओर काण्ट के सिद्धान्तों को तुलना .' 

गीता में प्रतिपादित निष्काम कर्म कार्ट के सिद्धान्तों से साइश्य रखता 
है। सवप्रथम हम दोनों ही मतो को समानताओं की ओर देखेगे। 

१-अधिष्ठानं तथा कर्ता करण चेंव, प्रर्थाग्विधम | 

- विविधाश्च प्रथकचेष्टा दवं-चात्र पंचसम ॥ 


का +-गीता १८-१४ 
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2-गीता और कार्ट दोनो ही ने -कर्मों के “मूल्यांकन का-आधार कर्म- 
फत्न न मानकर कर्त्ता की बुद्धि को ही माना है | इस प्रकार- दोनों का उपयो' 
गितावादी विचारकों से मतभेद है। उपयोगितावाद के अनुसार -कर्मो" का- 
ओचित्य उनके फल ग्रथवा ,उपयोगिता पर ही निर्भर होता है |.परन्व गीता 
एवं काण्ट के अनुसार कर्मो'-का औचित्य फल्न या उपयोगिता पर आधारित न 
होकर बुद्धि ही पर होता है |-जो “कर्म तक॑-संगत या -बुद्धि-जन्य हों; वे ही 
करने योग्य हैं। ह 
२-दोनों ही ने माना है कि इन्द्रियों को बुद्धि के नियन्त्रण में रहना. 
चाहिये | फिर भी दोनों में अन्तर है, जितते हम असमानताओं के सिलसिले में 
देखेंगे । 
३-दोनो ही ने “त्त व्य-कत्त व्य के लिये” मत का हो प्रतिप.दन किया 
है। इसका अथ है कि कत्त व्य करते समय- हमे फल का विचार नहीं कर 
कत्त व्य पालन के लिये उसे करना चाहियें। हम कोई कर्म इसलिये न करें 
कि उससे अच्छा या बुरा फल मिलनेवाला है। वरन्‌ पूर्णतया अनासक्त 
भाव से अपना कत्त व्य समझकर ही उसे-कर | 
४-दोनो ही में लोक कल्याण की भावना निहित है। काण्ट के अ्रध्ययन के 
सिलसिले मे हमने देखा हैक्ि व्यक्ति का क्या कहना है, राज्य को भी यह अधि- 
कार नहीं कि वह व्यक्ति को अपने द्वित का साधन बनाये | इसलिये वह मानता 
है कि विश्व में आदर्शो' का साम्राज्य, है जहाँ हर व्यक्ति आदर्श ही है। इसी 
तरह निष्काम कर्म के अनुसार भी ज्ञानी पुरुष को कर्म करने की आवश्यकता 
इसीलिये बताई जाती है कि उन कर्मो' के द्वारा ल्ञोक-कल्याण हो सके । 
इन समानताओं के रहते हुये भी दोनों मतौ मे निम्नलिखित असमान- 
ताएँ भी हैं। वे हैं- है 
*-तुद्धि की महत्ता दोनों द्वारा स्वीकार किये जानेपर भी जहाँ काए्ट 
जीवन में इन्द्रियों का कुछ स्थान ही नही मांनता है, वहा गीता का सिफे 
यही कहना है कि इच्द्रियों को बुद्धि के नियन्त्रण में रहना चाहिये | इसके 
अनुसार इन्द्रियो का भी जीवन में समुचित स्थान है। गीता में जगह-जगह 


[' इद्ट८ |. 


इन्द्रियों का दमन कर इष्टप्राप्ति की आर्शा करने वाले को पापी कहा गया दे 
तथा यह भी बतलाया गया है कि'इंरिद्रियो' के दमन केरने से योंग की प्राप्ति * 
नहीं होती। (१) | , (( । 
२-कारट का मत पूर्णतया आकारिक (#०7४४४)) है। उसमें विशेष 
नंतिक 'आदर्शो' का अभाव है| परन्तु गीता में व्यक्तियों के लिये विभिन्‍न ' 
परिस्थितियों के अनुकूल विभिन्‍न आचरणो का भी विधान किया गया है। 


अतः जहाँ काण्य का मत सिर्फ सेद्धान्तिक है, वहाँ गीता का मत व्यावहारिक 
भीहे। । 

३-काण्ट के अनुसार' नेतिकता के क्षेत्र भें नंतिक नियम ही एकमात्र 
आदश हैं। उनका पालन ही हमारा आदशश है| परन्तु गीता के अनुसार ब्रह्म- 
ज्ञान अथवा मोक्ष-प्राप्ति हमारा आदर्श है, जिसके लिये नेतिक कर्म आदि 
साधन मात्र हैं। अतः जहाँ: काण्य में 'नेतिक निर्यमश! ही चरम आदश है, 
वहाँ गीता की दृष्टि में ब्रह्म-श्ञान अथवा मोक्तष-प्रात्ति हमारा आंदर्श है। 


7 





१-(क) नात्व श्नतस्तु योगोइस्ति न चेकांन्तमसश्नतः | - 
न चातिस्वप्नशीलस्य जाग्रतो ने चाजुन.]॥। . -+ * 
7+गीता ६-१६ | 


* (ख) अशांख्रविंहितं घोरं॑ तप्यन्तें ये तयो जनाः | 
दम्माह'कारसमायुप्का: पतन्ति नरकेड्शुचौ ॥ 
0 हे हु - >-गीता १ए+>४जै 


नै 


पांचवां अध्याय 


भारतीय नेतिक प्रत्यय 


२ $ 


पोपू-पुण्य '_ 


। , यह तो सब-बिदित है कि भारतीय मत में जीवन क्ा क्क्ष्य , ब्रह्म या 
मोद्-प्राति है। अतएवं इस«'समोक्ष-्प्राति! के निमित्त बहुत-से कर्मो' का 
विधान किया गया है तथा इसमें जो बाधक हैं, वसे कर्मो- का निषेध . किया 
गया है। मोक्ष प्राति के सहायक इन्हीं- कर्मों, को -पुण्य और-निषिद्ध कर्मों: को 
पाप कहते हैं। यह ध्यान रह्दे कि पाप और पुण्य यहाँ स्थूल कर्मो' के द्योतक 
नहीं, वरन्‌ उनसे संलग्न अदृश्य संस्कार-विशेष के परिचायक हैं। मोक्ष-प्राप्ति 
के सहायक कर्मों' के अदृश्य संस्कार पुण्य कहे जाते हैं तथा उसके - वाघक 
कर्मो' के अदृश्य संस्कार पाप। पुण्य का फल बुद्धि पर बहुत अच्छा पड़ता 
है, जिसके फलस्वरूप बुद्धि की उत्तरोत्तर शुद्धि होती है। पाप द्वारा बुद्धि 
कलुषित हो जाती है । 

भारतीय दाशंनिको ने कर्म के तीन पक्ष माने हैं---मानतिक पक्ष, स्थूल 
पक्ष और संस्कार पक्ष | मानसिक्र पक्ष से उनका तात्पर्य कर्ता के अभिप्राय 
से है | अतएब यदि अमिप्राय या प्र रणा (४४ ०४४७) दूपित हो, तो अच्छा 
फल देनेवाला कर्म भी पाप ही का परिचायक होगा। स्थूल पक्ष से कर्म 
का भौतिक या क्रियमाणस्वरूप समझा जाता है | संस्कार पक्त का सम्बन्ध 
पाप या पुण्य से है, जिसकी चर्चा पहले ह्वी कर दी गयी है। मारतीय 
विचारको के अनुसार पुर्य-पाप हमारे अच्छे या बुरे कर्मो' के आवश्यक परि- 
-णाम हैं। उनसे कभी छुथ्कारा नहीं हो सकता ॥ 


फ्तः 


[ २७० ] 


घम-अधर्म 

धर्म की व्याख्या पुरुषार्थ के अध्याय में पूर्ण रूप से कर दी गई है। 
बेसे कर्मो' को, जो पूर्वकथित शुभाचरण के अनुकूल होते हैं, धर्म कहा जाता 
है और उनके विपरीत आचरण को अधम | धर्म का फल झुख होता है 
और अधम का दुःख । अधम द्वारा नरक अथवा बन्धन-प्राप्ति और धमः 
द्वारा स्वग अथवा मोक्ष-प्राप्ति होती है । 

धर्म-अधम, पाप-पुण्य आदि नेतिक प्रत्ययो का मूल्य मनुप्य की अपूर 
णांवस्था अर्थात अज्ञानावस्था तक ही सीमित है। जब तक हम नंतिकता के 
ज्षत्र सें पूण नहीं, तमी तक इस क्षेत्र मे धर्म-अधम आदि के विचार मानों 
हमपर बाहर से लादे जाते हैं। जब हम अन्ततःपूर्णता प्रास्त कर लेते हैं, 
तब हमारा स्वभाव ही ऐसा हो जांता है कि हम अधम या पाप कर ही नहीँ 
सकते | तब इनको मूल्य नहीं रह पाता । 


हु ॥ 
कं $3 । हि 
टु 


+ 





- बछठा अध्याय 
सदमगुणों का वर्गीकरण 


((955 #ट(0०07 ०-7६ घ७९ 


सब्णुण के अर्थ से हम पुस्तक के पहले ही भाग में परिचित हो चुके हैं ॥ 
बहाँ हमने सद्गु्णों के वर्गॉंकरण को भी देखा। अतः उन सभी बातों की 
पनरावृत्ति यश उचित नहीं जान पेंडती | ! प्रस्तुत अध्याय में, हम भारतीय 
टारशंनिक 'पतञ्जल्ि के अनुसार सदशुर्णों के वर्गीकरण पर विचार करंगे। ये 
सब्शुण पाँच प्रकार के 'माने' गये हैं. (१) 
न्त्र दस 
स्ज्सत्य ' 
३-अस्तेय 
४-अह्मच ये 
| प्ू-अपरियग्रह 
अब हम प्रस्यंक को अलग-अलग व्याख्या करंगे। ' ४ | 
| अहिंसा. | /€ (४ ' 
पतंजलि ने उपयुक्त पाँच प्रकार के सद्गुणों को सावभौीम माना है 
अर्थात जाति, देश, काल; पात्र आदि से सम्बन्ध रखनेवाली सीमाओं दारा 
ये शुण सीमित नहीं हैं। सभी प्रकार के ल्ॉगोंकोी इनका पालन करना 
चाहिये | .सवप्रथम अठिसा है-] यह पाणियों की समानता के सिद्धान्त परे 
अवृल्म्बित है | हिन्दू दाशंनिर्कों के अनुंसार सभी प्राणी बराबरें हैं' और स्वों 
को जीने का समान श्रधिकार है । इसलिये विवेकी मनुष्य का कत्त व्य है कि 


.१-अर्िसा सत्वास्तेय ब्ह्मन्नर्यायर्ग्रह्:-यम[ई._ - - +बोगसतन्र र|३० 
|| डर प्र 


[ २९७२ | 


वह किसी प्राणी की हिंसा न करे | हर व्यक्ति अपना जब यह अधिकार सम- 
भता है कि दूसरे उसकी रक्षा करे, तो उसका भी यह दाथित्व हो जाता है कि 
वह भी दूसरो की रक्षा करे । हिसा का साधारण अथ प्राण लेना है । साधारण 
बोलचात् की भाषा में किसी जीव के प्राण लेने के अथ में हो हिंसा का 
प्रयोग होता है तथा ऐसी «प्रवृति से निवृत्ति को-ही अहिसा कहते है। इसके 
इस रूप से पता लगता हैं कि अहिंसा एक 'निषेधात्मक ( )१७००४:ए० ) 
प्रत्यय है | यह सही है कि निषेधात्मक रूप में हिंसा न करना ही अहिसा है। 
परन्तु इसका भावात्मक अथ भी है। इस अथ में आत्मसंयम, त्याग, दया- 
लुता, सहानुभूति आदि सद्गुण भी इसके अन्तगंत आते हैं । जिनमें इन गुणों 
का अभाव होगा, भत्ना वे अह्सिा अत-का पालन ,केसे कर-पायेंगे। अरदिसा 
'कायरता, अ्रधेय , आदिं का परिचायक नहीं, वरन्‌ इसके पालन के लिये तो 
अटूय निर्मीकता एवं धेये को आवश्यकता पड़ती है। हिन्दू दाशनिकों के 
अनुसार अहिंसा सभी अन्य सदुशुणों की जननी है। 
जैसा ऊपर कहा गया है हिंसा का वेज्ञानिक अर्थ केवल किसी जीव के 

आण लेना ही नहीं, अपितु उसे किसी प्रकार को भी हानि पहु चाना भी है। 
अतएंव किसी भी प्राणी को किसी प्रकार को भी हानि 
न पहुँचाने को ही ऋर्दिसा कहा जाता है | दिसा या हानि केवल- कर्मों" द्वारा 
ही नही की जाती,, वरन मन और वचन से भी-सम्मभव है। हम भले ही 
कर्मो' द्वारा किसी की हत्या न करे या हत्या करने में असफल हो; परन्तु यदि 
हत्या का विचार-मात्र भी मन मे आ गया हो या हम वचन द्वारा ही उसके 
उज्नये कट और अपशब्दों का प्रयोग करे, तो यह भी हिंसा ही मानी जायगी । 
अत: अर्दिसा ब्रत का पालन मन, ववन और कम तीनो स्तरों पर- करना 
चाहिये | 

आधुनिक युग में महात्मा गाँधी ने भी इसपर बहुत जोर डाला। 
आरमम भे लोग उनकी खिल्लियाँ उड़ाकर कहा करते थ कि यह तो कायरता 
है। परन्तु उन्होंने स्पष्ट रूप से कहा और यह कहना सत्य भी है कि इसके 
लिये ग्त्यन्त' ही आत्मचल की आवश्यकता है | कभी-कमी ऐसी परिध्थितियाँ 


| 


-. ['रण३ | 


आई जिनके कारण लोगों को श्रम हुआ कि अदिसा का प्रयोग साँधी जी 
उचित रूय से नहीं कर रहे हैं | एक वार उन्होने एक बछुड़े को जिसे बचने 
की कोई आशा नहीं थी, जहर देहर मार डल्ा। फिर हिन्द मुस्लिम दंगे 
के सिलसिले मे उन्होंने कहा कि यदि कोई अनाचारी किसी .छ्री पर आक्र- 
मण करता है तो आत्मरक्षा में उस अनाचारी की जान लेना भी हिंसा 
नहां कही जायगी। इन्हीं उदाहरणो से सन्देह होता है कि आखिर जान 
लेना हिंसा नहीं तो और क्‍या है ! 

ऐसा सोचना भ्रामक है | प्रथम तो ज्ञोक-कल्याण के लिये यदि हिंसा 
के अतिरिक्त अन्य कोई भी साधन बच ही नहीं जाये तो ऐसी परिस्थिति मे 
हिसा आवश्यक है | इस प्रकार चरम लक्ष्य की प्राप्ति के लिये यदि हिंसा ही 
एकमात्र साधन हो तो उसे करने में कोई आपत्ति नहीं होनी चाहिये ।४१ 
बछड़े को मारने में यही सिद्धान्त था। फिर यदि कोई अनाचारी अपने 
कुकृत्वों के कारण मारा जाता है तो यह पाप मारने वाले को नहीं लगता २ 
वह तो अपने ही कार्यो" द्वारा मारा गया | इसलिये स्थूल अर्थ मे भी यह 


_ हिसा नहीं है। इस प्रकार से सभी विचार अ्रामक हैं | यह सिफे संद्धान्तिक 


ही नहीं वरन आज का न्याय शात््र भी मानता है कि आच्मरत्षा के लिये 
की गई हत्या के लिये कोई दोषी नहीं ठहराया जा सकता | 
ख्त्य 
हमारे शाज्नरों में सत्य की भी बड़ी महिमा गाई गयी है। ऋत और 
सत्य का अस्तित्व सृष्टि की रचना से पूव ही से बतलाया जाज्ा है। “वेदों 


१-त्यजेदेक कुलस्या 4 ग्रामस्यार्थें कुल त्यजेत | का 


ग्रामं जानपदस्यार्थ, आत्मा एथिवां त्यजेत || 
२-शुरु वा वालकृदौ वा आाह्मणं वा बहुश्र्‌ तम्‌ । 
आततायिनमायान्त॑ हत्यादेवाविचास्यन्‌ ॥ का 


5 ध् --मनु० ८-३५० | 
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ने सत्य के विषय में कहा है कि सत्य ही के द्वारा आकाश; पृथ्वी, वायु आदि 
मौतिक तत्वों का घारण होता है ।३ 

सत्य का प्रयोग तात्विक (४९४००॥४४0७)) एवं नेतिक ()४०7०)) 
इन दो अर्थो' में किया जाता है। वात्विक अर्थ म इसका बोध चरम तत्व 
(0]क88/० ७४५) से होता है जिसका अध्तित्व सदा बना रद्दता हट | 
अर्थात जिसका अभाव कभी नहीं होता | नेतिक अर्थ में सत्य आचरण से ः 
सम्बन्धित है। यहाँ इसका अर्थ है सत्यवादिता । ५ 

सत्यवादिता के लिये सत्य के दो रूप हो जाते है । ?-बस्त॒स्थिति का| 
सही ज्ञान | २-उसकी उसी रूप में अभिव्यक्ति | पहला ज्ञान सम्बन्धी डा 
और दूसरा कर्म आथवा अभिव्यक्ति सम्बन्धी | अतः स्पष्ट है कि अहिंसा की भाँति 
ही सत्य का प्रयोग मन, वचन और कर्म तीनो ही स्तरों पर होना चाहिये 
वस्तु स्थिति का शञान सही हो फिर उसकी शाब्दिक अभिव्यक्ति भी ठीक | 


३ 29 आया कु 0, 7४-4४ एबन्मंगीमेलनए आंत. >्यु- त्णत . अब या 


परन्तु मन में विकार हो जाने पर वह असत्य ही बन जायेगा । महाभारत 
युविश्टिर ही कहानी सर्वविदित है। द्रोणाचार्य की हत्या के लिये उन्होंने अस्ण 
* रूप से कहा कि अश्वस्थामा की झुत्यु हो गई । हाथी की या मठ॒ष्य की इंसब्] 
उन्होने जान-बूमकर स्पष्ट नहीं. किया । अतः मन मे विकार रहने के का 
वे पाप के भागी बने और उन्हें भी नरक मोगना पड़ा। अतः मन, वचन 
कर्म सभी स्तरों पर सत्य का पालन करना चाहिये। 
उपयुक्त विवरण से सन्देह हो सकता है कि तब तो हर परिस्थिति | 
सत्य का पालन करना ही चाहिये । परन्तु यह सही नहीं है। हर सामार 
नियमी की तरह इसके भी अपवाद हैं। मान लीजिये आपने कुछ निर्द! 
व्यक्तियों को हत्यारों के पंजो से छुड़्ाकर घने जंगल में छिपते हुए देखा हे 
अब वे हत्यारे आपसे पूछे" कि वे सब कहाँ गये, तो ऐसी स्थिति में वस्तुस्थि। 


| 


का यथावत्‌ रूप मे निवेदन करना सत्यवादिता नहीं कहला सकता । शासन 


लक सी जिम कि लक डक 


३-ऋतश्व सत्यज्याभीद्धस्तपसो5ध्यजायत । । 


2 | 
--ऋचग्वेद, १ ०-१६०- 
| 
| 








हा 


कमल 
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में कहा गया है कि सत्य केवल वाणी द्वारा ही सीमित नहीं है। यदि ऐसा 
आचार जिसके द्वारा ल्ञोक-कल्याण हो रहा हो उसे असत्य नहीं माना जा 
सकता | महाभारत के शान्तिपव, सत्यान्हताध्याय में भीष्म ने युधिष्ठिर से, 
सत्य के स्वरूप का निर्णय करते हुए कहा है कि यदि ऐसी परिस्थिति में बिना 
बोले हुए ही काम चल जाय तो चुप रहना ही श्र यस्कर है। लेकिन यदि 
बोज़नना आवश्यक हो अथवा न बोलने पर श्रोता के मन में सन्देह उत्पन्न 
हो तो मूठ बोलना भी अच्छा ही हे क्यो फि ऐसे आचरण के द्वारा क्ञोक- 
कल्याण होता है। (१) ऐसी सत्यवादिता जिसके द्वारा लोक को हानि पहुँचे 
न तो सत्य कहला सकती है और न अहिंसा ही। (२) अतः इन परित्थि- 
पतियों में सत्य नहीं बोलना भी पाप नहीं माना जायगा | 

इसके श्रतिर्कि मनु महाराज ने इसके अपवाद माने हैं।१ उनके 
अनुसार सत्यवादी को मधुरभाषी होना चाहिये | जिससे दूसरो को कष्ट हो 
ऐसा सत्य नहीं बोलना चाहिये | मधुर असत्य और अमधघुर सत्य दोनो ही 
,कां परित्याग करना चाहिये | हर 


4 


पके पे त्रह्म चय । 
इसकी तो कुछ चर्चा वर्णाश्रम धर्म के अव्ययन के मरसंग में कर ही द्री 


१-अकूजनेन चेन्मोक्ो नावकूजेल्कथज्चन | 
अवश्य॑ कूजितव्ये वा शंकेरन्वाप्यकूजनात ॥ 
श्र यस्तत्रान्दतं वक्‍त सत्यादिति विचारितम ॥ 
४ महाभारत, झानम्तिपव, १०६--१४-१६ ॥) 
। २-सत्यस्यं बचन श्र यः सत्यादापि हित॑ व्रदेत। 
यद्भुताहित॑मत्यन्तमंवत्सत्य॑मत॑ मम यो 
.. --महाभारत, शान्तिपर्व, ३२६-१६; २८७-१६ 
$-सत्य॑ ब्रर्यात्रियं ब्रर्यान्‍्न ब्र॒यात्सत्यमप्रियम्‌ । ; 
प्रियं च नानुतं॑ ब्रयातेपद्धम: सनातनः ॥ 
(मनु० ४-१३८) 


न्ज> 
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गई है। किन्तु वहाँ आश्रम के दृष्टिफ़ोण से इसकी व्याख्या करने के कारण 
यहाँ हमें सदगुण के दृष्टिकोण से इसकी व्याख्या करना उचित जान 
पड़ता है। 

साधारण अर्थ मे ब्रह्मचर्य का अर्थ कामवासनाओं का त्याग है किन्ठ॒ 
हिन्दू दाशनिकों के अनुसार इसका विशेष अर्थ है। इस अथ में शानेख्ियों 
और कर्मेंन्द्रियों तथा मन पर यथावत्‌ नियन्त्रण रखने को ही ब्रह्मच्य कहते 
हैं। हिन्दुओ और जेनियो मे इस प्रसंग में मतक्य है। शाॉनेन्द्रियों तथा 
कर्मेंन्द्रियो पर संयम रखते हुये मन द्वारा भी उनके विषयों का चिन्तन हम 
नहीं करना चाहियें। इसे ही ब्रह्मचय कहते हैं ॥९ अत; इस ब्रत का पालन 
सी मन, वचन और कर्म तीनों ही स्तरों पर करना चाहिये । ऊपर के 
विवरण से यह भी स्पष्ट हो जाता है कि ब्रह्मचर्य की सिफ यौन सम्बन्धी 
क्रियायो से बचने तक ही सीमित नहीं किया जा सकता। 

महात्मा गाँधी ने विवाहितों के लिये भी इस व्रत का आदेश दिया है। 
उनके अनुसार विवाह दो आत्माओ्रों का मिलन है। इसल्षिय सुखानुभूति 
के लिये पति-पत्नी का यौन क्रिया में रहना पाप है। यह तो सिफ सनन्‍्ता- 
नोत्पसि की इच्छा से होनी चाहिये | विवाहितों का ब्रह्मचय यही है ॥ 


अतः सभी प्रकार से अपनी इन्द्रियो एवं मन पर नियन्त्रण रखने को 
ही ब्रह्मचय कहा जाता है। 


अस्तेय 
दूसरों की सम्पत्ति के अवेधानिक अपहरण को ही स्तेय कहते हैं। इस 
तरह अन्यायपूर्वक (चोरी, धोखा आदि) दूसरों के धने को लेने को अस्तेय 
कहा जाता है । भारतीय दशेन मे सम्पत्ति को यथोचित स्थान दिया गया 
है। इसी कारण से “अर्थ? को पुरुषार्थ भी माना गया है। जेनियो ने भी 
२-कमन्द्रियारि! संयम्य य आस्ते मनसा स्मरन्‌ । 
नेद्रयार्थान्विमूटात्सा मिथ्याचारःस उच्चते ॥ 
“श्रीमद्भगवदुगीता ३-६ | 
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बतलाया है कि जीवन-सक्षण में अर्थ बड़ा सहायक है | अतएव दूसरो वी 
सम्पतति का अपाहरण मात्र स्तेय ही नहीं, वरन्‌ हिंसा भी है। इतना ही 
नहीं, किसी प्रकार के अन्यायपूर्ण ग्रहण को भी स्तेय कहते हैं | स्तेय का क्ष त्र 
और भी विस्तृत है | ऊसी दूसरे की सम्पत्ति के प्रति लोभ की भावना भी 
स्तेय ही है। अतः अस्तेय ब्रत के पालन के लिये मन, वचन और कम सबो 
की शुद्धि आवश्यक है। 

महात्मा गाँधी ने कहा है कि आवश्यकता से अधिक सम्पत्ति रखना 
भी चोरी अथवा स्तेय है | जीवनोपा्जन से अधिक धन संचय' नहीं करना 
चाहिये । इसी दृष्टिकोण से माक्संवादियों ने भी सम्पत्ति को चोरी ही कहकर 
पुकारा है। श्रीमदभागवत मे भी इसी आशय का विचार पाया जाता 
है।! इसके अनुसार प्राणियाँ की सम्प्ति उतनी ही समझी जानी चाहिये 
जितनी से अपना पेट भर जाये | उससे अधिक धन को जो अपनी सम्पत्ति 
मानता है, वह चोर ही है। 


अपरिग्रह 

मनुष्यो को उतनी ही सम्पत्ति रखनी चाहिय॑ जितनी श्रपनी आवश्य- 
कताओ के लिये पर्यास हो | इस प्रयास को परिग्रह कहते हैं। परन्तु आव- 
श्यकता से अधिक संचय को अपरिग्रह कहते हैं | अस्तेय में भी इसी बात पर 
जोर दिया गया है । 

स्पष्ट है कि अपरिग्रह के लिये त्याग एवं निवृत्ति की भावना आवश्यक 
है । जब तक हम सासारिक वस्तुओं और उनसे उत्पन्न सुखो की ओर उदा- 
सीनता का भाव न लायेंगे, इस ब्रत का पालन असम्भव है। हिन्दू आचार- 
शास्त्र में यह बतत्ञाया गया है कि किन-किन अवसरो पर सम्पति या अन्य 
वस्तुए, ग्रहणीय हैं । उन विशेष अवसरों से सम्बद्ध वस्तु या सम्पत्ति के ग्रहण 


?-यावश्रियंत्तजटरं तावत्स्वत्व॑ देहिनाम । 
अधिक योडभिमन्यते स स्तेनः इति कथ्यते | 
--श्रीमद भागवत 
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को प्रतिग्रह कहते हैं और इनके अतिरिक्त अन्य अन्यायपूण सम्पत्तिगअहण को 
स्तेय। अपरिग्रह और अस्तेव एक दूसरे के पूरक होते हुए भी, दोनो भर 
अन्तर है कि जहाँ अस्तेय में दूसरो की वस्तु या सम्पत्ति को न लेने अथवा 
लोभ न-करने पर जोर डाला गया है वहाँ अ्रपरिग्रह में वस्तुओं के प्रति उदा- 
सीनता अथवा अनासक्ति बतल्ायी गयी है । 

आज के युग में आर्थिक विषमताओं और उनसे उत्पन्न बुराइयों का 
एकमात्र कारण इन्ही भावनाओं का सवंथा अभाव है| संत विनोवा के भूदान 
में बस्तुतः इन्हीं दोनों त्रतों पर जोर डाज्ना गया है। भूदान तो एक साधन 
मात्र है । जब तक लोगों से ये भावनाएँ नहीं आती, सच्चा समाजवाद 
एक कल्पना ही होकर रहेगा। इसलिए सभी लोगो द्वारा इन व्र्तों के 
पालन से ही विश्व का कल्याण सम्भव है। 
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